D  LSansk 

Ved 

1  VUA 

Sieg,  Emil  H 

.Tsi 

Die  Bagenstoffe  des 

Rgveda  und  die  indische 

Itihas&trsdition. 

pt.  1. 

Die 


ßagenstoffe   des  Rgveda 


und  die 


indische  Itihäsatradition 


;j 


Emil  Sieg 


Stuttgart 
.eriin  sv,.  lk^  ^  kohl haiiini.r  Leipz* 

'  lem.nn.ir  ül  Boitpl.t«   16 

1902 


Die 


Sagenstoffe   des  Rgveda 


Hl     di 


indische  Itihasatradition 


vv- 
Emil  Sieg 


Stuttgart 

Druck  und  Verlag  von  W.  Kohlhammer 

1902 


6' 774"^ 


»  5    £■* 


Itihäsas  zum  Rgveda 


Inhalt. 


Saite 

Einleitung I 

Die  Särngas 44 

Syäv&sVa   Atreya 50 

Vrsa  Jana 64 

Vämadeva  Gautama 76 

1.  Vämadevas  Geburt 76 

2.  Vämadeva  verkauft  Indra 90 

3.  VSmadeva  and  Trasadasyu 96 

4.  Sonstiges    über  Vainadeva 102 

y.i 105 

1.  Maiträvaruni 105 

2.  Agastya,  Indra  und   die  Maruts 108 

3.  Agastya  und  Lopämudrä 120 

4.  Sonstiges   über   Agastya 126 

Deväpi  und  Samtanu 129 

Stellenverzeichnis 143 

Wortverzeichnis '45 

Namen-  und  Sachverzeichnis '47 

Nachträge   und  Verbesserungen        '5' 


Vorwort. 


Als  ich  auf  den  Rat  meines  hochverehrten  Lehrers,  Herrn 
Prof.  Dr.  K.  F.  Geldner,  vor  nunmehr  zehn  Jahren  daranging, 
,die  Itihasas  zum  Rgveda'  zu  sammeln,  ahnte  ich  nicht,  welchen 
Umfang  die  Arbeit  annehmen  würde.  Das  alphabetisch  geordnete 
.Specimen',  das  ich  im  Sommer  1896  der  philosophischen  Fakultät 
Friedrich-Wilhelms-Universität  zu  Berlin  als  Habilitationsschrift 
vorlegte,  umfasste  bereits  über  800  engbeschriebene  Quartseiten, 
obgleich  die  Untersuchungen  darin  noch  ganz  unvollständig  und 
zum  Druck  absolut  nicht  fertig  waren.  Schon  damals  sagte  ich 
mir,  dass  bis  zur  Publizierung  des  ganzen  Werkes  noch  viele  Jahre 
vergehen  würden,  und  diese  Überzeugung  hat  sich  bei  der  druck- 
fertigen Ausarbeitung  der  einzelnen  Artikel  mehr  und  mehr  ge- 
festigt :  die  Schwierigkeit  der  Text-Interpretation  ermöglicht  eben 
immer  nur  ein  ganz  allmähliches  Fortschreiten.  So  kam  ich  zu 
dem  Fntschluss,  meine  Untersuchungen  lieber  in  l'.inzelhcften  zu 
publizieren.  Dieses  Verfahren  bietet  zugleich  die  beste  Möglich- 
keit, etwa  Übersehenes,  was  bei  der  Fülle  des  Stoffes  und  bei 
dem  Umfang  der  zu  durchforschenden  Litteratur  leider  nur  zu  oft 
vorkommen  kann,  später  nachzuholen.  Jedes  einzelne  Heft  wird 
aber  zur  bequemen  Benutzung  mit  den  nötigen  Indices  versehen 
sein,  wahrend  am  Schlüsse  des  Ganzen  ein  Generalindex  folgen 
soll.  Im  vorliegenden  Heft  sind  neben  einer  Einleitung  über  die 
einschlägigen  Termini,  über  die  zu  behandelnde  Litteratur  u.  s.w. 
ausschliesslich  ganze  Itihäsalieder  behandelt,  Einzelstrophen  nur, 
soweit  sie  -achlich  dazugehörten.  Auch  das  zweite  lieft  wird  nur 
ganze  Itihäsalieder  bringen  Her  Interpretation  und  Übersetzung 
der  Rgvedastrophen    ist   im   ersten  Heft    mehr  Spielraum    gelassen 


VI  Vorwort. 

worden,  als  sich  das  für  die  folgenden  wird  durchführen  lassen. 
Ich  wollte  aber  wenigstens  im  ersten  Heft  eine  möglichst  anschau- 
liche Probe  davon  geben,  wie  ich  mir  die  Behandlung  der  Itihäsa- 
frage  denke. 

Es  sei  mir  gestattet,  auch  an  dieser  Stelle  Herrn  Professor 
Dr.  K.  F.  Geldner  meinen  ganz  besonderen  Dank  auszusprechen  für 
seine  grossen  Bemühungen  um  das  Zustandekommen  der  Arbeit: 
er  hat  mir  in  der  Zeit  des  Sammeins  und  Sichtens  stets  mit  Rat 
und  That  zur  Seite  gestanden,  er  hat  insbesondere  das  Manuskript 
dieses  Heftes  einer  sorgfältigen  Durchsicht  unterzogen,  bevor  ich 
es  in  den  Druck  gab,  er  hat  schliesslich  das  Lesen  einer  z\u 
Korrektur    übernommen!  Auch    meinen    Freunden    Bibliothekai 

Dr.  R.  Fick  und  Oberlehrer  P.  Meyer  in  Berlin,  die  in  liebens- 
würdigster Weise  das  Lesen  einer  ersten  bezw.  dritten  Korrektur 
übernommen  haben,  bin  ich  herzlich  dankbar.  Schliesslich  sei  auch 
der  W.  Kohlhammer  sehen  Verlagsbuchhandlung  für  die  Über- 
nahme des  Werkes  und  für  vortrefflichen  Druck  und  gute  Aus- 
stattung des  Buches  mein  wärmster  Dank  ausgesprochen. 

Charlottenburg,  Mai  1902. 

E.  Sieg-. 


Einleitung. 


Die  europäische  Vedaforschung  hat  dem  Zusammenhang  zwischeri 
vedischem  Sükta  und  dem.  was  ich  kurz  mit  dem  indischen  Schlag- 
wort Itihäsa  bezeichnen  will,  erst  in  neuerer  Zeit  grössere  Be- 
achtung geschenkt.  Die  richtige  Idee,  welche  an  das  Ei  di  s 
Columbus  erinnert,  hat  zuerst  Windisch  vor  der  Geraer  Philo- 
logenversammlung ausgesprochen,1  dass  nämlich  das  Lied  von  Purü- 
ravas  und  Urvas"i  (Rv.  X,  951  ein  von  seiner  Rahmenerzählung  los- 
gelöstes Gedicht  sei.  dass  es  also  ursprünglich  seine  Stellung  in 
einer  Erzählung,  einem  Itihäsa,  gehabt  habe.  Unabhängig  von  Win- 
disch und  mit  gewohntem  Scharfsinn  hat  üldenberg  -  einen  ähn- 
lichen Gedanken  für  eine  Reihe  von  vedischen  Hymnen  durchzu 
fuhren  versucht.  O's  Untersuchung  gipfelt  in  folgenden  Sätzen: 
Ein«  Anzahl  von  Rgvedahymnen  setzt  eine  prosaische  Erzählung 
voraus,  welche  die  metrischen  Bestandteile  verband  und  die  An- 
gabe der  thatsächlichen  Vorgänge  hinzufügte.  Die  Prosa  fehlt  ent- 
weder überhaupt  in  der  Überlieferung  oder  ist  doch  nur  in  einer 
jüngeren  Traditionsschicht  als  die  zugehörigen  Verse  durch  die 
Hand  von  Kommentatoren  auf  uns  gelangt.  ().  hat  gleichzeil 
erwiesen,  dass  dieser  litterargeschichtliche  Typus  in  der  erzahlenden 
Dichtung  der  vorbuddhistischen  Zeit  überhaupt  der  herrschende 
war.    und    hat    zur    Beleuchtung    des    Sachverhalts    die    Thatsache 


1   Verhandlungen   der   33.  I'hilolugenvers.  1S79.   p.  28. 

5  ,I>as  altindische  Akhyäna.   mit  besonderer  Rücksicht  auf  das  Suparn&kh] 
ZDMl  '  0-    P-   54—86.    speziell     p.   Si,     und     .Äkhyänahymnen    im    Rg. 

/1>MG.  39  (18S5),   p.  52—90. 

3   In   Anlehnung  an  den  supanfidhyäya  und   da; 

lf>,  1 


2  Einleitung. 

herangezogen,    dass    auch    der  von   den  Theras  niedergelegte  Text 
der   Päli-Jätakas    nur   die  Verse   giebt,    die   von    Anfang   an    dazu- 
irige  vollständige  prosaische  Erzählung  aber  weglässt,  weil  die- 
selbe nicht   in   festem   Wortlaut  fixiert  vorlag.1 

So  überraschend  Oldenberg's  Auseinandersetzungen  für  viele 
waren,  so  brachten  sie  doch  für  den,  welcher  schon  damals  die 
indischen  Kommentare  sorgfältig  las,  nichts  ganz  Neues;  denn  schon 
die  indischen  Kommentatoren  bringen  alle  von  O.  besprochenen 
Lieder,  sowie  noch  viele  andere  Süktas  und  einzelne  Strophen 
eines  Sükta  mit  bestimmten  Itihäsas  in  Verbindung.  Von  der 
Brähmanazeit  abwärts  lässt  sich  durch  das  Epos  und  die  gelehrten 
Arbeiten,  wie  Nirukta,  Brhaddevatä  und  Anukramani,  bis  herab 
zu  den  Scholien  des  Devaräja,  Durga,  Sadgurusisya  und  Säyana 
eine  bestimmte  Itihäsatradition  verfolgen,  deren  Wurzeln  nach  in- 
discher Ansicht  im  Rgveda  liegen. 

Es  sei  hier  darauf  aufmerksam  gemacht,  dass  bei  einzelnen 
Süktas  bezw.  Strophen,  wo  ein  Zusammenhang  des  betreffenden 
Sükta  oder  der  betreffenden  Strophe  mit  einem  Itihäsa  überliefert 
ist,  von  Durga  wie  von  Säyana  eben  dieser  Itihäsa  als  Viniyoga 
aufgeführt  wird.  Man  sehe  Durga  zu  Rv.  VIII,  21.8  (Nir,  5.  23  >,  111. 
p.  1 11 .  8  f .  akliyane  viniyuktä:  ,hat  ihre  Verwendung8  in  einer  Er- 
zählung'; Säy.  I,  105  viniyogah  J  atra  iätyayanina  itihäsam  aca- 
ksate,  und  vergleiche  damit  Stellen  wie  Säy.  IV,  18  astnin  sükte 
indrdditivamadevasatfivädarüßini  käcid  äkhyäyika  sücyate,  III,  53. 
15— 16  sasarpartdvrce  prähur  itihasai/i  puravidah.  Hier  wurde 
il  0  bei  dem  Fehlen  eines  anderweitigen  viniyoga,  der  nach  dem 
feststehenden  Schema  der  K<  immentare  :  1 .  rsih,  2.  chandah,  3.  devatä, 
4.  viniyogali  durchaus  vorhanden  sein  nni^s,  eben  dieser  Itihäsa  als 
solcher  angesehen/' 

Oftmals  gebraucht  Säy.  bei  Itihäsa-  wie  bei  Nicht-Itihäsa- 
liedern  den  Ausdruck:  gato  viniyogah  (das  erste  Mal  1,  39,  s.  ferner 
1,41,62,  H.26,29,30,  I\'.  32,  V.  32,52,  VI,  7,29.39  41- 44.50  52, 
55  57,  59,  no  etc.!.  Dieser  Ausdruck  bedarf  indessen  der  Er- 
klärung, wie  Bloomfield's  Bemerkung  ZDMG.  48  p.  563  zeigt, 
bedeutet    bei    den    Kommentatoren:    .dagewesen,    erledigt,    erklärt, 

1   Vgl.  dazu  Pischel,  Therigäthä  (1883),   p.  122. 
Genauer:  rituelle   Verwendung. 
Siehe  auch  p.  ;. 
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klar'.  Säyana  gebraucht  abwechselnd  vyäkhyata  und  gata  im 
gleichen  Sinn,  vgl.  zu  Iv\ .  1,  174.  10  mit  I,  169  8;  '1  ebenso  Rudra- 
datta  zu  Äp.  Sr.  S.  1.3.2  verglichen  mit  1.6.2  gatau       vyakhyatäh. 

Daneben  rindet  sich  oftmals  bei  Säy.  die  Bemerkung:  (süh 
viniyogo  laingikah  oder  umschrieben:  lingäd  avagantavyah  s.  zu 
1.  17,  20,  22,40  etc.;  23,62  etc.).  Der  Nyäyakoäa  hat  s.  v.  laih- 
gika  für  die  Mimämsä  folgende  Definition:  Ungädibhih  kalpi- 
tatn  arthapraka&anasämarthyarüpalingena  mantradinain  tattat- 
karmadau  viniyogah  kalpyate:  ,aus  Stichwörtern  etc.  festgestellt'; 
man  stellt  die  Verwendung  von  Mantras  etc.  bei  dem  oder  jenem 
rituellen  Akt  U.  S.  W.  aus  einem  Stichwort  fest,  dessen  Wesen  in 
der  Fähigkeit  besteht,  den  Sinn  (oder  Zweck,  nämlich  der  Alan- 
tras) aufzuhellen.  Damit  vergleiche  man  Stellen  wie  Säy.  zu  III,  55 
süktaviniyogo  laingikah  aträdyosasya  tatah  paratft  navarco  'gnyä- 
didevatäs  tatah  parähorätradevatdka  tatai  catasro  rodasyoh  panca- 
tlasi  dyuniior  vä  sodasi  digdt  vatäka  tatah  sad  reo  varsata  indrasya 
keeid  agnes  tvasfuS  ceti  manyante  oder  zu  I,  97  viniyogo  lain- 
gikah atredam  äkhyänam  dirghajihvi  .  .  .  tasmdd  etat  süktani 
iugapanayanäya  viniyojyam  etc." 

Über  den  Viniyoga  spricht  sich  Säy.  in  den  Vorbemer 
kungen  zu  I,  1  aus  ip.  23,  Z.  i),8  die  als  Paribhäsä  für  das  ganze 
Werk  zu  betrachten  sind.  Er  scheidet  zuerst  einen  samänya- 
viniyogali,  eine  generelle  Anwendung.  Diese  findet  statt  in  der 
überlieferten  Reihenfolge  der  Hymnen  bei  dem  brahmayajna.  Dei 
brahmayajna  begreift  in  sich  den  svädhyaya,  das  Selbststudium4 
(Satp.  Br.  11.  5.6.  1,  Äsv.  Gr.  S.  3.  1.  31,  sowie  den  Vedaunterricht 
einschliesslich  des  Lernens  mach  Manu  3.  70  und  Kommentatoren'), 
also  das  gesamte  schul  gemässe  Rentieren  des  Veda.  In  dem 
Lob  des  svädhyaya  Satp.  Br.  11.  5.  7.  1  werden  gleich  im  Eingang 
nebeneinander  svädhyäyapravacane  erwähnt:  .Selbststudium  und 
Unterricht'.  Dieser  war  ja  unerlässliche  Vorbedingung  für  jenes 
Die  generelle  Verwendung  der  Rgvedalieder  bestand  also  darin. 
dass  sie  um  ihrer  selbst  willen  in  der  Schule  gelehrt,  geleint  und 
privatim    repetiert     wurden.      Auch     die    Väj.    Samh.     enthalt    eine 

1    siehe  auch  V.  40.  3;  43.  15  etc. 

-   Siehe  oben  p.  2. 

8  (ilate  nach  Max   Müllers   Rg-Veda-Samhila,   2.  Ami.  i{ 

1  <  fr.   Weber,   Ind.  Stud.  10.  1 1 2 
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Reihe  von  Mantras,  welche  lediglich  für  diesen  bralimayajiia  be- 
stimmt {päfhe  viniyuktäfy,  Mahidhara  zu  34.  1)  irautakarmany 
aviniyuktäh  (zu  33.55)  sind,  nämlich:  adhy.  26  und  34,  ausserdem 
12.  yo  bis  Ende  und  33.  55  bis  Ende.  Der  technische  Ausdruck 
dafür  ist  anärabhyädhita:^  ,ohne  besondere  praktische  Anwen- 
dung studiert',  worüber  zu  vergleichen  ist  Samkara  zu  Brahma- 
sütra  p.  934.  10;  975.  6  und  Säyana  zu  Ait.  Ar.  153.  12,  zu  Av.  1. 
p.  (8)  18  und  zu  Tand.  Br.  I,  p.  2.  20  ff. 

Von  diesem  sämänyaviniyogat  unterscheidet  mm  Säy. a.a.O. 
den  vi se s aviniyoga,  die  besondere  rituelle  Verwendung,  welch* 
in  einem  Srauta-  bezw.  Smarta-Sütra3  bei  dieser  oder  jener 
Zeremonie  gelehrt  wurde.     Dieser  viniyoga  zerfallt  in  drei  Klassen: 

a )  süktav in iyogah, 

b)  t  r  cädiviniyogah. 

c)  ekaikasyä  reo  viniyogah. 

Überall,  wo  Säy.  einen  viniyoga  angiebt,  ist  der  viSesa- 
viniyoga  darunter  zu  verstehen,  ganz  einerlei,  ob  er  das  Wort 
visesa  hinzufügt  oder,  wie  zumeist,  von  dem  viniyoga  schlechtweg 
spricht.  Der  s  am  äny  aviniyoga  ist  ein  für  allemal  zu  I,  1  erledigt, 
und  die  Vorbemerkung  zu  I,  62''  ist  gewissermassen  als  nochma 
Paribhäsä  anzusehen:  gatah  sämänyaviniyogat  {viiesaviniyogas  tu 
lingäd  avagantavyafi).  Wo  Säy.  gato  viniyoga)!,  gebraucht,  denkt 
er  eben  an  den  sämäny aviniyoga,  und  er  erinnert  nur  dann  an 
denselben,  wenn  der  Spezialviniyoga  ganz  in  Wegfall  kommt  wie 
bei  dem  Spielerlied  X,  34,  das  also  nach  seiner  Überlieferung  ledig- 
lich didaktischen  Zweck  hat.5  Wo  er  dagegen  vom  laingika 
viniyoga  spricht,  ist  der  v  i  &  e  s  aviniyoga  damit  gemeint,  und  er 
gebraucht  den  Ausdruck,  um  zu  sagen,   dass  in  der  ihm  bekannten 

1   Auch  khila  genannt,    s.  Komm.   tu   kätv.   Suklayajussarvanukrama   (Benares 
Sanskrit    Series)    Fase.  I,  p.  2,  Z.  2   khilaiabdtn&närabhy&dlui  karma^y  avini- 

yuilä  mantraganä  ueyantt,   Mahtdh.   /u   26.  1   idäniip  kkilyäny  ueyantt 
ganukttl}. 

'  lelegentlich   auch  sädh&rapaviniyoga  genannt,  s.  zu   I,  10.  4. 
:  Vgl.   den   methodischen  Grundsatz  zu  I.  to.  4  (mit  Varianten  auch  tu  III    \$ 
vis,  ///   yatra  irauto  na  sülritah 

smärlatfi  tatra   vijäniy&d  Usütratafa  J 

4  Cfr.  auch  die   Bemerkungen   tu   I.  10.4. 
In  diesem  sinn   schon   von   Väska  und   Anukramaui  aufgefasst. 
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u t a - Litteratur '  der  Mantra  oder  das  Sükta  zw.tr  niclu  vor- 
komme, dass  .ilicr  der  Charakter  des  Liedes  auf  irgendwelche 
rituelle  Verwendung  schliessen  las 

I  U  n  Itihasaliedem  gegenüber  verhält  sich  Say.  entspn  chend 
Scheint  ihm  eine  sonstige  rituelle  Verwendung  des  Liedes  aus- 
geschlossen, so  setzt  er  sein  gato  viniyogalf,  und  giebt  alsdann  den 
[tihasa  als  Spezialviniyoga  wie  in  X,  95,  102;-  wenn  sich  aber  aus 
dem  betreffenden  Itihäsa  eine  mutmassliche  rituelle  Verwendung 
erschliessen  lässt,  so  gebraucht  er  den  Ausdruck  viniyogo  lain- 
gikah  wie  zu  1.  79,  III.  33, 

Ganz  konsequent  ist  sich  Say.  hinsichtlich  des  eben  ausein- 
andergesetzten Sprachgebrauchs  nicht  geblieben.  Im  neunten 
Buch  wechseln  miteinander  ab  die  Ausdrucke  ukto  viniyogah 
IX.  2—4,  7,  12  etc.!  und  gato  viniyogah  (IX,  1  3  26,  28  46 
obwohl  überall  nur  von  dem  viiefaviniyoga  die  Rede  sein  kann. 
Es  ist  aber  dabei  zu  erinnern,  dass  im  neunten  Mandala  der  viiefa- 
viniyoga ein  sämanyaviniyoga  in  etwas  anderem  Sinn  ist.  sofern 
nach  der  Paribhäsä  von  IX,  1  im  g  ra  vastotra  vor  der  letzten  Strophe 
von  X,  114  das  ganze  Pavamänabuch  beliebig  eingeschaltet  werden 
kann  Das  ist  also  für  dieses  Buch  die  allgemeine  Regel  für 
die  Spe/ialverw  endung. 

Wahrend  nach  der  einen  Seite  O's  Aufsatz  '  eine  sehr 
achtenswerte  Rechtfertigung  der  indischen  Kommentatoren  ent- 
halt, so  ist  andererseits  O's  Urteil  über  die  [tihäsatradition  selbst 
ein  negatives.  Er  hält  che  uns  in  den  genannten  Werken  vor- 
liegende Tradition  nicht  für  echt,  sondern  für  späteres  gelel 
Machwerk,  dem  man  füglich  eigene  Konstruktion  entgegenstellen 
dürfe.  .Wer  die  in  Betracht  kommenden  Punkte  im  Zusammen- 
hang verfolgt  hat,  wird  mit  uns  zu  der  Überzeugung  gelangt  sein. 
dass  ganz  überwiegend,  wo  nicht  ausschliesslich,  Mutmassungen 
und    Konstruktionen,    zum    grossen  Teil    falsche  Konstruktionen    in 

'    Vgl.   zu   I,  17   vitiiyogai  In  suktasya  smi  tra/fa- 

ebenso  zu   iS.  20. 
-   Eventuell  nur  den   Itihäsa,  siehe  oben  p.  2. 

■  I — 11,    wo    es    genauer    so    hei 
Strophe    des  Arbudaliedes  .11    man    die    beiden    Liedei    \    76     ind   V  175 

einschalten,    und   zwischen  oder   \,t  odei    nach   .iii'-en   beiden   sollen  je  nach   Bi 
die  pävutHanyah   eingeschoben    werden. 
'  ZDMG.  37. 


g  Einleitung. 

i  Quasi-Überlieferung  vorliegen,  und  dass,  wer  die  Existenz  einer 
Beimischung  von  wirklicher  Tradition  leugnet,  nicht  oder  doch  nur  um 
eines  Ilaares  Breite  über  das  Ziel  hinauszuschiessen  in  Gefahr  kommt.' ' 

O's  Urteil  fällt  ganz  zusammen  mit  den  skeptischen  Anschau- 
ungen, welche  viel  früher  Roth,-  Aufre  cht3  und  Max  Müller4  über 
diesen  Punkt  gelegentlich  geäussert  haben.  Roths  Autorität  war 
so  mächtig,  dass  seine  Anschauung  auch  hierin  lange  die  herr- 
schende geblieben  ist.  Noch  in  neuerer  Zeit  hat  Max  Müller0 
der  indischen  Itihäsatradition  allen  und  jeden  Wert  abgesprochen. 
Nach  Roth,  Aufrecht,  Müller,  Ol  d  enberg  ist  also  für  die  Auf- 
hellung des  Rgveda  von  dieser  Seite  wenig  oder  nichts  zu  erhoffen. 

Nachdrücklich  w-idersprochen  hat  diesem  Satz  von  dem  Un- 
weit der  indischen  Itihäsatradition  zuerst  Geldner,  indem  er  in 
einer  ausführlichen  Behandlung  des  Liedes  von  Purüravas  und  Ur- 
vasi  (s.  oben)6  den  Nachweis  versucht,  dass  selbst  in  den  vom 
Rv.  entferntest  liegenden  Schichten  der  einheimischen  Tradition 
wertvolle  alte  Züge  bewahrt  seien,  welche  bis  in  den  Rv.  selbst 
zurückreichen  und  für  dessen  Verständnis  grundlegend  seien.  Diese 
seine  Ansicht  hat  G.  dann  auch  an  anderen  Beispielen  nachzu- 
weisen versucht,7  und  Gelehrte  wie  Pischels  und  Bloomfield:l 
sind  ihm  darin  gefolgt.  Der  Streit  über  die  Itihäsatradition  ist 
somit  nur  ein  Glied  in  dem  grossen  Streit  über  gelehrte  Tradition 
in  Indien  überhaupt  geworden,  welcher  noch  heute  in  der  Veda- 
philologie  im  Vordergrund  steht.10  Ein  endgültiges  Urteil,  inwie- 
weit die  eine  oder  die  andere  dieser  beiden  diametral  entgegen- 
stehenden Ansichten  die  richtige  ist,  lässt  sich  meines  Erachtens 
aber  erst  nach  einer  sorgfältigen  Prüfung  des  gesamten  in  Betracht 
kommenden  Materials   fällen. 


1  ZDMG.  39,  p.  81. 

2  ZDMG.  6  (1852),  p.  243  f.,  Erläuterungen   z.   N'ir.  9,  36  (1852),  p.  153  ff. 
:1  Ind.  Studien  -1   1  1856),  p.  8. 

1  J.  R.  A.  S.  1866  (new  Ser.  II),  p.  457. 

4  S.  B.  E.  XXXII  (1891),  p.  359. 

'    Pischel  und  Geldner,  Ved.  Studien  I  (1889),  p.  243—295. 

Ved.  Studien  II  (1892),  p.  1  — 16,  22 — 42  u.  s. 
"  Ved.  Studien  II   passim. 

"  Contribut.  to  the  Interpret,  of  the  Veda.    I .  A  i  >.  s.  1 5.  ] •.  14311  ,  16,  p.  iff.  u.s.w. 
1    siehe  Oldenberg,  ZDMG,  54,  p.  599  ff.,  55,  p.  267  IT.,  spez  p,  282.    Geldner, 
Studien  III   passim. 


Einleitung.  - 

In  der  einheimischen  Vedabehandlung  lassen  sich  seit 
alters  im  wesentlichen  vier  verschiedene  Richtungen  unterscheiden, 
je  nach  dem  Prinzip,  das  sie  bei  der  Erklärung  der  Mantras  zu 
Grunde  legen : 

I.  eine  ritu al ist i sehe, 
II.   eine  philosophische. 
III.  eine  etymologische  und 
1Y.  eine  historisch-mythologische   Schule. 
Zueinander  verhalten    sich    aber  dieselben  keineswegs  exklusiv  und 
feindselig,  vielmehr  beeinflussen  sie  sich  wechselseitig,  alle  werden  als 
berechtigt  anerkannt,    und  wenn  auch  die  meisten   Vedalehrer  vor- 
wiegend einer  Richtung    huldigen,    so    berufen    sie   sich   doch  nicht 
selten  auf  die  andere. 

1. 

Die  Verzwicktheit  und  Minutiosität  des  Opferwesens  im 
alten  Indien  machte  ein  SpezialStudium  desselben  zur  Notwendig- 
keit, und  so  hören  wir  schon  von  L'd  da  lak  a  Äruni ,  dass  er  im 
Hause  des  Patancala  Käpya  das  Opferwesen  studiert  habe  (Satp, 
Br.  14.  6.  7-  i  I.  Der  technische  Ausdruck  dafür  ist:  yajüam  adhite 
s.  Satp.  1.  c.  avasama  .  .  .yajnam  adAtfänäk),  und  wer  diese  Wissen 
schalt  betreibt  oder  lehrt,  heisst  yäj'nika'  (so  Satp.  14.6.7.2. 
Säiikh.  Gr-  1.  14.  Pär.  Gr.  2.  6,  Nir.  5.  11  etc.  cfr.  P.  \V.  s.  v.) 
oder  yajnavädin-  (so  Säy.  zu  Rv.  VI,  9.  2,  IX.  54.21.  Ihr  Lehr- 
buch war  das yajüaiästram  (s.  Dvivedagahga  zu  Satp.  14.6.7.  1, 
p.  11341,'  m'1  anderen  Worten:  die  Gesamtheit  alles  dessen,  was 
Brähmana,  Sütra  und  Smärtawerke  in  Bezug  auf  das  Ritual  lehren. 
Da  sie  nun  darin  die  vedischen  Lieder  nur  im  Zusammenhang  mit 
ihrer  rituellen  Verwendung  vorfanden  und  lernten,  so  verfuhren  sie 
folgerichtig  auch  bei  der  Lrklärung  derselben  nur  nach  rituellen 
Gesichtspunkten.  Um  ihre  Methode  zu  veranschaulichen,  genügt 
es  anzuführen,   was  uns  Väska  im  Nirukta  von   ihnen  berichtet. 

Ist    in    einem  Mantra    die  Devatä    nicht  deutlich   genannt, 
setzen  sie  fiir  denselben  die  Devatä  an,  die  ihm  nach  der  rituellen 

'  Cfr.  Palanjali  Mbbä$  4   2.  60. 
*  Die    gelegentlich    bei    Durga  II     10.  y   genannt 
natürlich  ebenfalls   in  diese   Schule. 

gl.   die  yajüai&stravido  janälh   Manu  4.  22. 
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Verwendung  zugeschrieben  wird,  d.h.  also:  Agni  oder  Indra  oder 
Aditya,  je  nachdem  er  in  dein  prätaft-  oder  mädhyamdina- 
oder  trtiyasavana  Verwendung  findet.  Ist  indessen  eine  rituelle 
Verwendung  nicht  aufzufinden,  so  ist  Prajäpati  als  devatä  anzu- 
nehmen, denn  Prajäpati  ist  anirukta  (cfr,  Ait.  Br.  6.20.  18,  K.  Br. 
23.  2.  6,  Maitr.  S.  3.  6.  5  [ G5 .  5]  etc.),  genau  so,  wie  die  betreffen- 
den Mantras  ,aniruktadevatälingäfi'  sind  (s.  Nir.  7. 4,  Durga  III, 
307-308). 

Unter  agni  vatJvänara  ist  aditya  zu  verstehen,  unter  anu- 
mati  und  räkä  die  pürvä  bezw.  uttara  paurnamäsi,  unter  sinivali 
und  kii/iu  die  pürvä  bezw.  uttara  amäväsyä,  weil  sie  im  Ritual  so 
verstanden  werden  (s.  Nir.  7.  23  in  Verbindung  mit  MS.  1.  6.  6 
I95.  15]  esa  vä  agnir  vaisvänaro  yad  asd  ädityah.  K.  Br.  4.  3  7 
asau  vai  vaisvänaro  yo  'sau  tapati  etc.;  Nir.  11.29  u-  31  m  Ver- 
bindung mit  Ait.  Br.  7.  11.  3  u.  4  yä  pürvä  paurnamäsi  sänu- 
matih  etc.). 

Unter  gauli,  dhenuh,  aghnyä  Rv.  I,  164.28,  26,40  ist  die 
gharmadhuk  zu  verstehen  (Nir.  11.42 — 44);  trimsatam  sarämsi 
(Rv.  VIII,  JJ .  4)  geht  auf  die  dreissig  ukthapäträni  beim  Mädhyam- 
dinasavana  (Nir.  5.  ri);  die  catväri  väk  parimitä  padäni  (Rv.  I, 
164.45)  sind  mantra,  kalpa,  brähmana  und  vyavahäriki (Nir.  [3.11  1. 

Weitere  Erwähnungen  der  yäjnikä/k  finden  sich  bei  Durga 
III,  327.  9  ff.,  330.  1,  379.  9,  430.  3,   IV,  163.  2,  278.  3. 

Es  braucht  nicht  gesagt  zu  werden,  wie  verhängnisvoll  in 
vielen  Fällen  eine  derartige  Erklärung  dem  Verständnis  des  Rgveda 
geworden  ist.  Schon  in  den  Brähmanas  begegnen  uns  auf  Schritt 
und  Tritt  solche  gewaltsamen  Deutungen  von  Versen,  die  aus 
ihrem  ursprünglichen  Süktazusammenhang  herausgerissen  und  dem 
späteren  Ritual  aufgepfropft  wurden,  man  vgl.  nur  Ait.  Br.  1 .  1  3.  7  ff. 
und  Rv.  X,  71.  10;   Ait.  Br.  1.  13.  16  ff.   und   Rv.  IV,  53.7. 

11. 
Die  philosophische  Richtung  fusst  auf  der  bekannten 
prana-  und  atman-L.eh.re.  Ihre  Vertreter  sind  die  sogenannten 
a  t  mavidah  (s.  Satp.  14.6.7.4,  P.W.  s.v.,  Durga  zu  Nir.  III, 
321.  5,  330.  8,  370.  6,  401.  3,  430.  3,  Säy.  zu  Rv.  VI,  9.  2)  oder 
ätmapravädäh  (so  Nirukta  13.911.  1  1 ).  Sie  tragen  ihre  Theo- 
rien   auch    in    die    nach    gewöhnlicher    Auffassung    nicht    eigentlich 


philosophischen  Lieder  und  Verse  hinein.  Für  sie  sind  die  Man- 
tras  überhaupt  nur  philosophische  Allegorien.  Wie  sie  alles  spe- 
kulativ umzudeuten  vermögen,  dafür  ist  k\.  \.  [17.6  (s.  Durga 
III.  304.  1  11.  11.  13  ff.)  ein  lehrreiches  Beispiel: 

mögkam  annain  vindate  äpracetäh 
satydm  bravimi  vadhä  it  sä  täsya 
näryamänam  püsyati  nö  sdkhäyatfi 
k&valägho  bhavati  kevalädi    ' 

Hier  übersetzen  die  Nairuktdh:  .Vergeblich  bekommt  Speise,  wer 
im  Wissen  nicht  vorgeschritten  ist ;  wahrlich,  sie  ist  vielmehr  sein 
Verderben;  denn  er  erfreut  nicht  Götter,  nicht  Menschen  [arya- 
Diana  in  ädityam  sakhavaiii  satnänakhyänam  manusyatfi  na  devän 
pusnäti  näpi  manusyän  ity  abhiprdyah,  D.).  Wer  für  sich  allein  die 
Speise  isst  (d.h.  nicht  den  Göttern,  Manen  und  Menschen  davon 
abgiebt,   I).i,J  verfallt   einzig  und  allein   dem  Verderben.' 

Dagegen  sehen  die  atmavidah  in  äpracetäh  den,  der  den 
höchsten  Ätman  nicht  kennt;  ein  solcher  erkennt  weder  den  im 
Aditya  befindlichen  purusa  [aryamanam  ädityäntarapurusam)  noch 
den  präna-W'md  [sakhäyam  pränaväyum  sa  ///  bhujyantäne  n/i< 
karanabhävatfi  pusqätiti  sakha)  als  den  Esser  {pusnäti  pasyati  bhok- 
täram),  wahrend  er  isst,  sondern  lediglich  sich  selbst  (seinen  Leib 
als  Esser  {atmänam  eva  bhoktäram  paiyati)%  und  verfällt  darum 
allein  dem  Verderben  1  wurde  er  nämlich  diese  Gottheiten  als  die 
eigentlichen  Speiseesser  in  ihm  erkennen,  so  würde  er  durch  das 
Essen   nicht  allein   dem   Verderben   verfallen,   D.). 

Eine  Konzession    an    die  Anschauungen    der  atmavidah    sind 
die  bekannten  adkyätmam-Deatungen  der  Riten  in  den  Brahmanas. 

Diese  Richtung  hat  auf  die  einheimische  Exegese  einen  nach- 


1  Siehe  die  Fassung  dieser  Strophe  Ma  hä  I.  härata  5.  12.  :n  I-  387  Dil 
Strophe  rindet  sich  auch  in  der  Nttimanjari  8  15  (fol.  93  s.  u.)  unter  folgender 
Nitiregel 

pitfdevärthinäm  icsam  atniyäd  ity 
pilfdevarthiitfännam   yo  'iniyat  so  't/iftam  ,i;i)<ih 
mogham  .itfam  abhuiijäno  bhiksuva  gadito  'py  ttbhuk 
und   mit    Verweis   auf  Väjiiav.  Smr.  1.  105.      Man  sehe  auch   Manu   3.  1  i ;    nv 

1  Mit  Verweis  auf  folgendes  Chat :  bhuiljate  it  hy  agham  päpä  ve  pacanty  <?/- 
matärauät  (woher  ;   cfr.    Manu    3.  1 18). 

r:   erkennt  nur  den  öhoklf  (geniessend)  ätman. 
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haltigen  Einfluss  gehabt,  einmal,  weil  die  philosophische  An- 
schauungsweise in  höherein  Rufe  stand  als  die  ritualistische  (vgl. 
Satp.  14.  6.  J.  4)1  zum  andern,  weil  die  philosophischen  Texte  sich 
auf  vedische  Mantras  zu  beziehen  liebten  und  möglichst  vedische 
Strophen  philosophisch  erklärten,  schliesslich,  weil  die  vedischen 
Kommentatoren  grösstenteils  selbst  Vedäntisten  waren. 

III. 

Wahrend  also  die  yäjnikäli  die  Mantras  aus  ihrem 
rituellen  Zusammenhang,  die  ätmav idah  aber  aus  einer  all- 
gemeinen Grundidee,  aus  der  Identitätslehre,  erklären  wollten, 
versucht  die  dritte  Richtung  vorzugsweise  durch  die  gramma- 
tisch-etymologische Analyse  der  einzelnen  Worte  den  Sinn 
der  Mantras  zu  bestimmen.  Die  Vertreter  dieser  Richtung  sind 
die  Nairuktas,  die  etymologischen  Exegeten.  Ihre  Thätigkeit 
ist  aber  keineswegs  auf  die  Etymologie  (türukti)  beschränkt.  Nach 
indischer  Auffassung  heissen  sie  so,  weil  sie  das  Niruktam  stu- 
dieren (niruktam  adhiyate  uairuktali.  Durga  II,  219.  5). 

Das  klassische  Sästra  der  Nairuktas  ist  Yäskas  Nir- 
uktam, welches  sich  selbst  wieder  auf  viele  Vorgänger1  beruft 
und  einen  bestimmten  Abschluss  in  der  Geschichte  der  Nairuktas 
bezeichnet. 

Dieses  Yäskische  Nirukta  ist  aber  nur  der  ausfuhrliche 
Kommentar  zu  einem  älteren  Werk,  das  gleichfalls  das  Niruktam 
heisst,  und  welches  der  Leitfaden  aller  Nairuktas  war.  Dieses 
alte    Nirukta  gewöhnlich    Na  i  ghantukam    genannt  ist 

eine  Wortsammlung  und  soll  nach  Säy.  (Einl.  zum  Rv.  p.  20.36, 
21.9  t.)  seinen  Namen  davon  fuhren,  dass  darin  die  Bedeutung  der 
Wörter  ohne  Rücksicht  auf  ihre  Umgebung,  d.  h.  ohne  Zusammen- 
hang (nir)  gelehrt  (nkta\  wurde.  Dieses  alte  Niruktam  zerfallt  in 
drei  Teile: 

1.  das  X a  1 gh  a  n  tu ka.  nigliantu1  bedeutet  nach  in- 
discher Auffassung  ein  Wörterbuch,  in  dem  die  Wolter  nach 
synonymischen  Gruppen   geordnet   gelehrt   werden.'     Und 


1  Siehe  Roth,   Erll.  zu   \.  p,  221  f. 

-  Siehe   Roth,   Einltg.  zu  N,  p.  XII  und   Noti      Weber,   l    1.   G.'  p   27. 
9  Siehe   SSy,    1  a.  O.  21.3  t.  e&ärtAaväcinä/fl  pary&y  v     satpgho  yatra 

pr&yc\iopaiütyatt   tatra    nighaotuiabdal)  prasidd/talf     täJfjefv   amarasitfiha-vaijayaiiti- 
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so  lehrt  uns  das  Naighantuka,  indem  es  die  Wörter  unter 
stimmten  Hauptbegriffen  zusammenstellt,1  die  traditionelle  Be- 
deutung sei  es  die  ursprüngliche  oder  die  übertragene  -  für 
eine  Reihe  von  vedischen  Wörtern,  zu  der  das  jüngere  Nirukta 
in  Buch  z  und  3  nur  in  einzelnen  Punkten  nähere  Erläuterungen 
giebl 

2.  das  N aigatna.  nigama  bedeutet:  vedischer  Text. 
vedische  Textstelle,  und  so  werden  uns  im  naigama  ci taten- 
artig vedisch«  Wörter  von  dunkler  oder  mehrfacher  Bedeul 
einfach  verzeichnet,  ohne  dass  ihre  Bedeutung  gelehrt  wird.  Diese 
muss  erst  die  Etymologie  aufhellen  bezw,  teststellen  und  mit  wei- 
teren vedischen  Belegstellen  bestätigen.  Das  besorgt  das  jüngere 
Nirukta  in  der  zweiten  Hälfte  seines  ersten  Abschnittes,  der  da- 
nach ebenfalls  naigamakändam  heisst.3 

3.  das  Daivata.  In  diesem  Abschnitt  werden  die  devatäs, 
die  Götter(namen),  nach  einem  ganz  bestimmten  System  zusammen- 
gestellt, dessen  Berechtigung  im  zweiten  (ebenfalls  daivatakändam 
genannten-  Abschnitt  des  jüngeren  Nirukta  kritisch  erörtert  und 
ausfuhrlich  erklärt  wird. 

Diese  drei  Faktoren  sind  für  die  spateren  Nairuktas  mass- 
gebend geblieben.  Namentlich  der  letzte  Punkt  ist  bisher  noch 
nicht  genügend  gewürdigt  worden.  Die  Nairuktas  stehen  in  dem 
Bann  einer  ganz  eigenartigen  mythologischen  Theorie,  Um  d 
kurz  zu  charakterisieren  im  Unterschied  von  der  der  ätmavidak 
und  yäjnikäh,  eigne  ich  mir  am  besten  die  Worte  Durgas  an: 
, für  die   yäjnikäh  giebt  1  viel  Götter  als  (Götter-)Namen;  nach 

Ansicht  dieses  Lehrers  (des  Yäska)  giebt  es  nur  drei  Gottheiten' 
D.  III.  323.  15  f.);  -d'e  ätmavidak  ordnen  die  Drei-  und  Vielheil 
dem  Ätman  unter  als  Teile  und  Unterteile  dieses  und  erkennen 
(in  ihr)  nur  den  einen  Ätman;  ehe  nairuktäh  ordnen  die  Viel- 
und  Einheit  der  Dreiheii  unter;  die  yäjnikäh  die  Drei-  und  Ein- 
heit  der   Vielheit'  (ibid.  330.  9  ff.). 

hal&yudhäa  mghmtfGua  ili  vyavahärät     evam   alräpi  paryäy 

Jei&J  äiiyaki'njJajyti  naig/ian(ukatvam 

1  Siehe  Ruth,  Erläuterungen  zu  Nirukta  p.  3;  Zachariae,  Ind.  Wörter- 
bücher, (jrdr.  I,  3b  p.  2. 

~:rhe    Roth  a.  a.  O. 
Sieh    SÄy,   .1.  a.  0.  Z.  6 
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Ausserdem  operieren  die  Nairaktas  mit  einem  bestimmten 
Grundstock  traditioneller  Erklärungen  im  Rahmen  des  Naighan- 
tuka.  Alles  andere  muss  die  Etymologie  besorgen,  und  diese 
überwuchert  bei  ihnen  so  stark,  dass  der  Nairukta  auch  ohne  wei- 
teres den  Etymologen  oder  linguistischen  Exegeten  von 
Fach  bezeichnet.  Yäska  hat  die  Etymologie  zu  grösster  Kunst- 
fertigkeit entwickelt;  sein  Grundsatz  ist,  man  soll  nichts  unetymo- 
logisiert  lassen:  na  tv  eva  na  nirbruyat  N.  2.  1. 

Die  Vorliebe  für  Etymologie  und  etymologische  Spielereien 
ist   in  Indien  uralt,   ich  verweise  hier  nur  auf  Rv.  VII,  41.2 

ädlirds  cid  yaiii  mänyatnänas  turäi  cid 
räjä  cid  yäm  bhägatfi  bhaksity  aha 

.Wenn  von  ihm  die  Rede  ist,  so  nennt  ihn  der  Arme  wie  der 
Reiche,  der  König  sogar,  Bhaga,  d.  i.  den  Zuteiler,  indem  er  dabei 
denkt:  teile  auch  mir  etwas  zu.'  Cfr.  auch  Rv.  III,  34..}  indro 
vrträm  avrnot  .  .  .  prd  mayinäm  aminat.  Die  massenhaften  der- 
artigen Etymologien  in  den  Brähmanas  sind  bekannt.  An  ety- 
mologischen Kalauern  ist  die  spätere  Eitteratur  reich.  Dieser  in- 
dischen Vorliebe  für  die  Etymologie,  gepaart  mit  der  ganzen 
grammatischen  Veranlagung  der  Brahmanen,  verdanken  es  die  Nair- 
uktas,  dass  ihre  Richtung  die  tonangebende  geworden  ist.  Yäska 
ist  der  Vedaexeget  xar  iloyry.  Wie  aber  Yäska  trotz  seiner  Sucht 
zu  etymologisieren  den  Ansichten  anderer  Lehrer  oftmals  Gehör 
schenkt,  so  sind  weder  sein  Kommentator  Durga  noch  sein  Ver- 
ehrer Säyana  einseitige  Nairuktas.  Beide  stellen  der  Meinung 
Yaskas  oft  eine  andere  und  häufig  viel  glücklichere  Erklärung  ent- 
gegen; cfr.  admasad  D.  II,  426.  15  f.  zu  N.  4.  16. ' 

Der  Glaube  an  die  unbedingte  Zuverlässigkeit  der  etymo- 
logischen Worterklärung  wurde  in  Indien  nicht  allgemein  geteilt. 
Bemerkenswert  ist  die  Äusserung  Mädhavas  bezüglich  der  Etymo- 
logie im  Jaiminiyanyäyamälavistara  p.  28.  20:  .besser  als  eine  er- 
schlossene unsichere  Bedeutung  ist  die  Mleccharüdhi ;  wo  auch  eine 
solche  fehlt,  da  erfüllen  das  Nirukta  etc.  ihren  Zweck'.-  -  Mit  den 
Worten  Rüdhi-Nirukti    ist   in   Kurze   der  wesentliche  Gegensatz 


1  Siclic  G  el  dn  er ,   Vi  dische  Studii  n  II,   p,  179  f, 
Siehe    ;uicli    Deva    zu    K&ttya-Sr.  S.  I.  1. 10    (p.  13,  Z.  12    rwjMi   ca    \ 
i,  Geldner,  Ved.  Stud,  II.  p.  268, 
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gekennzeichnet,   welcher   die   Anhänger   der   vierten  Richtung    von 
den  Nairuktas  trennt. 

IV. 

Bei  der  vierten  Richtung,  der  der  Aitihasikas,  liegen  die 
Verhältnisse  von  vornherein  lange  nicht  so  klar  wie  bei  der  vor- 
hergehenden. Es  hat  sich  kein  Lehrbuch  der  Aitihasikas  ähn- 
lich dem  des  Yaska  erhalten,  ja  es  ist  zweifelhaft,  ob  es  jemals 
ein  solches  gegeben  habe.  Wir  können  hier  nur  aus  trümmer- 
haften Notizen  schliessen.  Am  besten  veranschaulichen  eine  An- 
zahl von  Beispielen  den  methodischen  Unterschied  der  Aitihasikas 
und   Nairuktas. 

Nach  N.  2.  16  ist  vrtra  die  Wolke  nach  Ansicht  der  Nair- 
uktas, aber  nach  den  Aitih.  der  Name  des  Asura,  der  ein  Sohn 
des  Tvastr  ist. 

Nach  N.  12.  i  erklären  die  Aitih.  die  Asvin  als  zwei 
Fromme  Könige,  und  Aurnaväbha,  der  sich  hierin  als  Aitih. 
ausweist,1  sagt,  sie  seien  infolge  ihrer  Rosse  so  genannt,  wahrend 
andere  (d.h.  die  Nairuktas)  sie  als  Himmel  und  Erde  oder 
lag  und  Nacht  oder  Sonne  und  Mond  (cfr.  Note)  fassen  und 
aSvinau  direkt  von  \  as  als  die  alles  [rasenänyo  jyotisänyah)  durch- 
dringenden (erfüllenden)  ableiten. - 

1  He  Nairuktas  erklären  die  dva  tnithunä  (die  Xwillingskin 
der    Saranyü    iKv.   N,  IJ.2)    als    den    Gott    der    Mittelregion 
(i.  e.  Väyu)    und    als    die    Göttin    der  Mittel  region  Väc    (i.e. 
Väyus    Gattin);    die    Aitih.    aber    sehen    darin  Yama    und  Yami 

N.    12.   10. 

Nach  N.  4.  1  1  und  Durga  II,  408.  4  fassen  die  Nairuktas 
haritah  in  Rv.  I,  115.  4  als  die  Feuchtigkeit  an  sich  ziehenden  (hf) 

Sonnenstrahlen,   die   Aitih.   aber  als   Rosse. 

Nach  N.  4.  22  und  Durga  II.  468.  2  f.,  469.  7  \\.  ist  aditi 
in     Rv.    I,    89.    10    Adjektiv     und     der     Etymologie     nach     gleich 

1  Siclie    Durga    [V,  p.  249.  9  f.   und    Note    des    Herausge  irend 

er  N.  6.  13  in  seiner  Deutung  von  n&satyau  nicht  auf  Seite  der  Aitih.  steht    s.  p.  14    und 
auch   N.  7.  15   und    12.  19  als   Nairukt.i    erscheint.      (Übrigens    sind    nach   Aiirn.r. 
in    Bfh.  Dev.   7.  121    die    Asvm    =  Ei    war   aiso   in  Wahrheit 

Eklektiker. 

s  Cfr.  auch  du    Etymolog*    Ait.  Bi     1    s.  4. 
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.unerschöpflich'  [adina  =  anupaksiya,  D.)  nach  Ansicht  der 
Nair.  (also  so  zu  übersetzen:  unerschöpflich  ist  der  Himmel,  un- 
erschöpflich der  Luftraum'  etc.);  nach  den  Aitih.  aber  die  Gott er- 
m utt er,  und  der  Vers  handelt  nach  ihnen  von  ihrer  Machtent- 
faltung   (,Adili  ist  der  Himmel'  etc.,    vgl.    auch  Devaräja  zu  Nigh. 

4.  1  [49],  I,  401.  2  f.). 

Mit  saptaputram  in  Rv.  I,  164.  1  ist  nach  Ansicht  der  Aitih. 
Aditya  gemeint,  weil  jener  Äditya  der  siebente  Sohn  (sap- 
tamaputrali)  sei,  wie  es  auch  im  Brähmana  heisse:  tnrtapitaram 
andam  aväpadyata  tasminn  adityali  saptamah  etc.  1  woher  das 
Citat  ?) ;  nach  den  Nair.  aber,  weil  seine  sieben  bezw.  seine  nie 
rastenden  [sapta  =  sarpana  =  anavasthayin)  Strahlen  als  seine 
Sohne  aufzufassen  seien,   X.  4.  26  und  Durga  II,  489.  5  ff.1 

Nach  N.  6.  13  und  Durga  III,  190.  11  ff.  erklärte  Aurna- 
v äli ha  näsatyau  als  die  ,wahren',  d.h.  die,  die  nichts  Unwahres 
sprechen  [na  asatyau),  Ägräyana  als  die  , Herbe  i  füh  rer  des 
Regens  oder  Führer  des  Opfers'  (salyasya  [=  udakasya 
yajnasya  va\  netärau);  die  Aitih.  als  die  ,aus  der  Nase  Ent- 
sprungene n'  (näsikäprabkavau). 

tvastr  in  den  Apriliedern  ist  nach  Ansicht  einiger  Nairuktas 
der  Gott  des  Mittelgebiets  (Väyu),  weil  er  im  Göttersystem 
des   Naighantuka    in    diesem    Mittelgebiet    aufgeführt    wird   (Naigh. 

5.  4.  [21  |),  nach  Säkapüni  aber  Agni  N.  8.  14,'-  während  die  Aitih. 
von  ihm  sagen,  er  sei  der  ,1.  eh  rer  aller  Künstler,  der 
Zimmermann  der  Götter,  der  Sohn  der  Däksäyani  und 
einer  von  den  zwölf  Ädityas,  s.  Durga  III,  48 1 .  1 1  f. 

Die  Nairuktas  leiten  rudra  von  \  ru  ab,  , der  Heuler',  oder 
von  \  ru  ■  |  diu.  weil  er  heftig  heulend  dahin  läuft  [roruya- 
Dii'ino  dravatt),  oder  aber  von  dem  Caus.  der  J  rud,  weil  er 
seine  Feinde  heulen  macht;  Käthakam  und  Häridravt- 
kam  aber  einfach  von  ]frud  {yad  arudat  tad  rudrasya  rudra- 
tvam  iti  käthakam*  yad  arodit  t.  r.  r.  iti  hetridravikam  '  l,  N.  10.  5. 


'  Siehe  auch  Sfw.  !.  c. 

'  Und  <lr>s  ist  die  auch  von  Väska  anerkannte  Deutung,  s.  1 '.  111,  481. 
12.  f.,  4S3.  1. 

3  Stellt  übrigens  nicht  im  Käth.,  dort  steht  vielmehr  25.  1  yat  mmarujal  t.r.r. 
(s.  Wehi  i,   Ind.  Stud.  3,  p.  \i  \  Note  ;  5,  p.  54). 

'  Vgl.  TS.  1.  5.  1.  1  ;  Weher,   Ind.  Stud.  5,  p.  54. 
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Letzteres   ist   auch  die  Ansicht    der  Aitihäsikas,    denn    nach  ihnen 

D  IV,  76    15I  |    hängl    das    mit    Folgendem    zusammen:    ,al 
nämlich    seinen  Vater   Prajäpati    mit   dem   Pfeile   traf,   heulte 
aus    Schmer/    darüber',    vgl.    I  >e\ .    zu    Nigh    5  4(3)   I,   p  476. 5  f.1 
Sa<Jg.  zu  Kv   IV,  3   Macd.  p.  108. 

Nach  N.  11.23  und  D.  IV,  203.  10  sehen  die  Aitihäsikas  in 
aditi  die  Tochter  des  Daksa  (däksäyapt),  s.  p.  14. 

saratnä  leiten  tl i « -  Nairuktas  N.  11.24  und  1).  IV,  205.  15  f. 
von  |  sr  ab,  ,die  eilende',  und  verstehen  darunter  die  Stimme 
des  Mittelgebiets  1  also  die  Gattin  Väyus);  die  Aitih.  hilligen 
zwar  die  Etym  .  1  rstehen  aber  darunter  ,die  Göt  terhün  d  i  n' 

(vgl.  N.  11.  25  und   Durga  IV.  p.  208.  7  ff 

naryafa  in  K\.  X.  95.  10  fassen  die  Nair.  als  ,der  .Menschen- 
freundliche' (nrbhyo  hitaJi)  sc.  Väyu,  die  Aitih.  aber  sehen  darin 
,des  Mannes  (i.e.  Purüravas)  Nachkommenschaft',  sc.  Ayu 
s.  N.  11.  36  und  Durga  IV,  223.911".,  224.  1  ff. 

Die  Brähmanastelle :  savita  süryäm  präyacchat  somaya  räjne 
prajäpataye  vä  (vgl.  K  Br.  18.  I.  21  f.)  N.  12.  8  wird  von  ^\cn 
Nairuktas  nach  Durga  IV,  262.  1 5  ff .  so  gedeutet:  Aditya 
(savitr)  gab  dem  Monde  (somaya)  den  Mondschein  (süryäm 
=jyotsnäm)  oder  Aditya  gab  dem  Väyu  (prajäpataye:  madhya- 
sthänäyd)  die  Morgenröte  (süryäm  usasam);  wahrend  die 
Aitih     das   Citat  wörtlich   fassen,   d.h.   also:    der  Gotl    Savitr   gab 

ne  Tochter   Süryä    dein    Konig    Soma    oder  (wie  an 
meinen)  dem  Prajäpati  zur  brau. 

Nach  Devaräja  I.  496.  13  f.  zu  Nigh.  5.  6  (28)  sind  die 
sädhyäh  |,sie  betreiben  das  Anziehen  der  Feuchtigkeit  u.  s.  w.  als 
ihre  Thätigkeit  (sädknuvanti  =  samsiddham  kurvanli)'  Skanda- 
svämin;  .man  sucht  sie  zu  gewinnen  (sadhyante  -  ärädhyante)' 
Ksirasvämin,  s.  Dev.  zu  Nigh  1.5.1141  I,  p.  38.  17  ff.]  ,die 
Sonnenstrahlen1  nach  Ansicht  der  Nair.,  nach  den  Aitih.  aber, 
weil  sie  durch  ihre  Thaten  den  ätman  errungen  h 
.Götterscharen  der  Vorzeit',  die  als  Ksi  den  Namen  V 
srjah  führten  (cfr.  N.  12.41  dyusthäno  devagana  iti  nairuktäh  pür- 
vam  devayugam  ity  akhyanam). 


'    D.irt    natürlich    so    tu    lesen      < 
deckt  Ja  etc. 
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Nach  den  Aitih.  sind  die  prsatyah  , scheckige  Gazellen- 
weibchen', nach  den  Nair.  ,bunte  Wolkenreihen',  Säy.  zu 
Rv.  I,  64.  8. 

Überall  vertreten  hier  die  Nairuktas  die  künstliche  oder  sub- 
jektiv erschlossene  Auffassung,  die  Aitihäsikas  die  natürliche,  sich 
von  selbst  oder  aus  dem  agavia,  der  indischen  Tradition,  sich  er- 
gebende, mit  einem  Worte  die  Rüdhi  im  weitesten  Umfang  des 
Wortes.  Die  Götter  des  Veda  sind  für  sie  nicht  Begriffe,  die  nach 
bestimmter  Schablone  zu  klassifizieren  sind,  sondern  lebendige  Ge- 
stalten von  derselben  Individualitat,  mit  welcher  sie  in  den  alten, 
ihnen  wohlbekannten  Göttergeschichten  auftraten.  Auf  diese 
letzteren  stützen  sie  häufig  ihre  Erklärung,  eventuell  durch  Citate  aus 
einem  Brähmana,  so  zu  X.  12.8  (s.p.  151,  wofür  von  Durga  IV,  263.4 
bemerkenswerterweise  der  Ausdruck  Itihäsa  gebraucht  wird.  Sie 
heissen  eben  gerade  darum  Aitihäsikas,  weil  sie  hauptsächlich  mit 
alten  Itihäsas  operierten.  Gelegentlich  sind  auch  andere  Namen 
für  sie  im  Umlauf,  z.  B.  puränavidah,  Durga  IV,  268.  2,  oder 
pau.raij.ikak,  Durga  IV,  226.  7,  Säy.  zu  Rv.  I,  88.  1  u.  s.  Sofern 
sie  sich  auf  ein  akhyäna  berufen,  heisst  ihre  Lehre  oder  Er- 
klärung  auch  schlechtweg  akhyanam,  wie  eine  Vergleichung  von 
YuskaN.  12.41  mit  Devaräjazu  Nigh.  5.6(28)1,  p.496. 13  (s.p.  1 5 1 
ergiebt.  Ganz  zweifellos  wird  das  aus  analogen  Stellen  wie  N.  !  1.  i<> 
ahgirasah  mädhyamiko   devagana    iti    nairuktäh     pitara    ity 

akhyanam,  wo  Durga  IV,  195.  13  äkkyänam  einfach  durch 
ä  k  //  r ti  11  t/r  idah  übersetzt.  Denselben  Ausdruck  gebraucht  er 
IV,  208.  8  für  das  akhyanam  N.  11.25,  und  derselbe  deckt  sich 
durchaus  mit  dem  von  Sadgurusisya  zu  I,  166  (Macd.  p,  98)  und 
zu  X,  119  (Macd.  p.  161)  gebrauchten  itihäsavidah} 

Von  dem  Grundsatz  ausgehend,  dass  man  die  Götter  nach 
den  Itihäsas  verstehen  und  deuten  müsse,  kommen  sie  in  der 
Praxis  als  Yedainterpreten  naturgemäss  zu  einer  der  Nairukta 
erklärung  oft  schnurstracks  zuwiderlaufenden  Auffassung  von  Rgveda- 
Strophen.  Durga  und  Säyana  führen  leider  nicht  gerade  häufig 
ihre  abweichende  Erklärung  an:  Durga  III,  243.  1  1  zu  X.  6  2  j  it 
Rv.   I,   [90.   11    athaväyam    anyo    manträrthah    syccd    aitihäsika- 

1   Über  die  ebenfalls  hicrlicrgehörigen  termini  naidhn&h  und  nidhna\  • 
s.   p.  28  f. 
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pakscna  ■   zu  N.  Li.  23     R\  ,  X 
sasya     .  .  ity  aitihäsikapakse  yojana     zu  \.  i 
IV,  224.  1  ff.  aitihasikaßakfe  tv  ai/ah  purüra\  zu   N.  1 2 

U      \.  135.  1  .   IV,   '  »5   9  ff.    aitihäsikapakse  .  .  . .     - 
174    2    ayam    aitihdsikapaksah,      niruktarutjhya    tu.  .    zu 

K\ .  \'11I,  77.   10    ö-f/rt    ;•<•<)    nairuktaitihäsikamatabhedena 
yojana  .  .  .  u.  s.  w. 

\\  ährend  für  die  Anhänger  dieser  Richtung  der  Ausdruck 
aitihäsika  der  herrschende  geworden  ist,  ist  das  Grundwort 
itihasa  nicht  in  gleichem  Masse  durchgedrungen.  Wir  stehen 
in  diesem  Punkt  einer  verwirrenden  Fülle  von  Synonymen  gegen- 
über, die  eingehender  Untersuchung  bedürfen. 

Wir  sahen    bereits,    dass    als   Name    für    die    erläuternden 

bei   Yaska  die  Ausdrücke   itihasa  und  äkhyan  acht 

werden.  So  nennt  sie  auch  die  Brhaddevatä,  während  Anu- 
kramani  nur  itiliäsa  kennt.  Sadgurusisya  gebraucht 
daneben  aber  vereinzelt  auch  kathä,  Sayana  zum  R\ .  gehraucht  iti- 
hasa 1  manchmal  auch  aitihäsiki  kathä),  äkhyänam,  äkhyäyikä; 
seltener  upäkkyänam,  kathä,  äicaryatfi  purävrttam.1  All- 
gemein, auch  schon  bei  Väska.  werden  übrigens  statt  ■ 
Zeichnungen  auch  einfach  Verben  gebraucht,  wie:  ähith.  vadanti, 
vedayante,  udäharanti,  varnayanti,  ak  m.  aeak 

katkayanti  etc.     Alle  diese  Ausdrücke  werden  unterschied: 

iraucht,   so   nennt   z.  B.    Say.    dieselbe    Erzählung   zu   I,  116.  12 
äkhyäyikä,  zu  1.  1  17.  22  äkhyana  und  zu  X,  48.  2   itihasa;  zu  X 

't  Say.  unter:  asya  säktasyäkhyänam  niruktakärah  pradariayati 
ein  Citat  ans  X.  2.  10,  das  dort  ausdrücklich  itihasa  genannt  wird; 
die  Erzählung  zu  X,  51  heis-t  bei  Sadg.-  kathä.  bei  Say.  itihasa. 
zu  X,  57  bei  Sadg.  kathä.   bei  Säy.1  äkhyana  usw. 

Die  Art  der  Anfuhrung  ist  durchaus  formelhaft.  So  ver- 
fährt Yäska,  wo  er  äkhyana  gebraucht,  regelrecht  in  folgender 
Weise:    einfache    Erzählung    hinter    dem    dazugehörigen   Text    und 


1   Sind    seine    Erzählungen     au*     einem  irliegenden 

nommen,    so    werden    sie    übrigens    zumeist    nur    unter  <1,  führt,    «ie: 

asaneyakatt  in. 

ie  M.uil.  p.  15^   unti 
1 
'  ^i.  he     u   \.  i7.  1. 

Sftgenitofft  2 
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schliessendes  ity  äkhyänam.  Wo  er  itihäs  i  gebraucht,  ist  die 
dige  Formel  diese  :  tatretikäsam  äcaksate,  einfache  Erzählung  und 
überleitende  Bemerkung  zur  dazugehörigen  folgenden  Strophe: 
tad  abhivädiny  esarg  bhavati,  oder  tasyaisa  bhavati,  und  falls 
mehrere  Strophen  dazu  angerührt  werden,  eventuell  vor  der  nächsten  : 
tasyottarä  bhüyase  nirvacanäya.  Säyana  gebraucht,  ebenfalls  fast 
regelrecht,  folgende  Formeln :  bei  äkhyäna  bezw.  äkhyäyikä:  atre- 
dam  äkhyänam  bezw.  atreyam  äkhyäyikä  hinter  dem  dazugehörigen 
Text,  einfache  Erzählung  und  abschliessende  Bemerkung  wie:  lad 
atra  pratipädyate,  oder  ayam  artho  'syäm  pratipädyate,  oder  tad 
aha  etc.;  bei  itihäsa:  atretihäsam  äcaksate,  mitunter  auch  mit  dei 
Angabe  des  Erzählers  wie  Sätyäyaninah,  Kausltakinah  etc.  (s.  u.), 
seltener:  atretihäsam  ähuh,  einfache  Erzählung  und  Schlussbemer- 
kungen wie  oben.  Liegen  entsprechende  Erzählungen  aus  einem 
Brähmana  oder  irgend  einem  andern  Text  vor,  so  werden  sie  häufig 
als  Beleg  dazu  gegeben  {tathä  ca  .  .  .). 

Häufig  finden  wir  indessen  eine  bestimmte  Bezeichnung  Mir 
diese  erzählenden  Zusätze  nicht  angegeben,  sie  charakterisieren 
sich  aber  gleichwohl  durch  die  typischen  Wendungen  als 
dieser  Richtung  angehörig.  Hei  Yäska  ist  die  formula  sollemnis, 
wie  wir  oben  sahen:  tad  abhivädiny  esarg  bhavati:  man  vgl, 
Stellen  wie  N.  9. 4:  grtsamadam  artkam  abhyutthitam  kapinjalo 
'bhivaväie  t.  a.  e.r.  bh.  ,bhadram   vada  .  .  .'  (Khila  zu  11,43;  [). 

Bei  Säyana  sind  die  Formeln  in  diesem  Fall  ebenfalls  die- 
selben wie  oben,  gewöhnlich  werden  seine  Erzählungen  dann  je- 
doch mit  Partikeln  wie:  kila,  purä  kila,  khalu  etc.  eingeleitet,  also 
z.  B.  zu  II,  15.7  purä  kila  kanyakäs  caksurhinam  .  .  .  tad  etad 
aha.  oder  zu  [,  121.  2  kadä  cid  indro  lilayäiv&y&m  gäm  utpä- 
daydm  äsa  tad  atra  pratipädyate,  oder  zu  VIII,  14.  13  purä 
kilendro  'surdn   j'itvd  .  .  .  ayam  artho  'syäm  pratipädyate  u.  s.  w. 

In  ähnlicher  formelhafter  Weise  werden  auch  in  den  Bräh- 
in, in. is  mythologische  Erläuterungen  eingefügt.'  Sie  weiden  ge- 
wöhnlich mit  Partikeln  wie  ha  oder  vai  oder  ha  vai  eingeleitet 
und  schliessen  oftmals  mit  dun  Worten:  tad  etad  rcäbhyuditam 
(vgl.  abhivädini  bei  Yäska),  so  K.  Br.  24.  3 — 4.  1  \\.  svarbhänur 
häsura  ädityäm  tamasävidhyat  .  .  .  t.  e.r.  a.  ,yam  vai  suryam  .  .  .', 


1  Über  äkhyhna  und  itihasa  in  den   Br&hmapas  s,  p.  20  f. 
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Rv.  V,  |iiii;  oder  tad  etad  fsih  paiyann  abhyanüväca,  /   B.  Ait.  Hr. 

>raj'dpatir  vd  idam  eka  evdgra  dsa  .  .     t.  e.r.p.  a. 
pürvayd  nividd  .  .  :.  Rv.  I.  96.  2 ;   oder  noch  ausfuhrlicher:    tathen 
nünaifi   tad  dsa      tastndd  etad   rsindbliyaniiktani.    z.  B     Satp    Br. 
1.7.4.  1     4  prajdpatir  ha   vai  svdm   duhitaram  abhidadhyau  .  .  . 
t.  i.  11.  t.d.  t.e.r.a.  j>itdyat  svdt/i  duhitaram  . .  : .  Rv.  \,  1  u  .  7  u.  dgl.  in. 
Schon   rein   äusserlich   durch    dir    formelhafte   Einführung   veri 
dergleichen  Zusätze  den  Einfluss  der  Aitihäsikas.     Es  braucht  nicht 
erst    gesagt    zu    werden,    dass    das  Wort    itihdsa    einer    derart 
Formel  iti  hasa  seine  Entstehung  verdankt.' 

Wir  werden  schliesslich  auch  geneigt  sein,  andere  mytho- 
logisch-historisch erläuternde  Zusätze  auf  das  Konto  der  Aitihäsikas  zu 
setzen,  wenngleich  sii  epischen  Formeln  nicht  zeigen, 

also  Fälle  wie  Ait.  Br.  5.16.  14:  etad  vai  samjnanam  samtani 
suktam  yat  kayäfubhiyam  \  R\ .  I,  1651  etena  ha  vd  indrt 
marutas  te  samajdnata,  oder  N.  1 .  5  agastya  indrdya  havir  nir- 
upya  .  .  .  sti  indra  etya  paridevaydm  cakre  na  nünam  asti  .  : . 
R\  I.  1  7  '.  11,  oder  N.  6.  30  zu  Rv.  X,  15;.  i  api  vd)  iiritnbitho 
bhdradvdjah  .  .  .  nirndiaydm  cakdra.  In  der  Anukramani  und 
Brhaddevatä  i^t   diese  Einführung  der  Erzählung  die  beliebteste. 

Die  sachlichen  Erläuterungen  historisch -mythologischen  In- 
halts, die  in  den  1!  iah  manas  zur  Einleitung  bezw.  Erklärung 
der  ein,  einen  Riten  oder  Recitationen  resp.  Sämans  gegeben  wer- 
den, lallen  technisch  unter  den  allgemeinen  Begriff  des  artha- 
vdda -Teils  der  Brähmanaschriften,  und  zwar  gehören  sie  spe 
zum  sogenannten  b hütdrt havdda ,  welcher  Thatsächliches 
zur  Erläuterung  des  Vidhi-Teiles  beibringt;  vgl.  Madhusüdana  bei 
Weber,  Ind.  Stud.  I,  p.  1  5  17  u.  8);  Deussen,  Allgem.  Geschichte 
der    Philosophie    I.   p.  49.     Diese    letztere    Art    von    Arthaväi 

1  Vgl.  aitikya    aus  dem  allgemeingebrauchten  iti  h 
Ind.  Stud.  I,  p.  140;    P.  W.  s.  v. ;   Whitney,  Sanskrit  Grammai     I 
dischen  Ritual,  Sb.  lt.  A.  18 
*  So    ist    beispielsweise    das    berühmte    iaunaJj  wohl   inte- 

grierender Teil   des   r  ich   eine  Art  ■;>  ichen 

anjahsava.     Das    ursprüngliche    Opfertier    war    ein    M 

Opferpfahl,    und    seitdem   wird    di 
ein    Opferlicr    uder  ein    ai  ein. 

3  die   von  den  Kommentatoren   gewöhnlii 
.'    werden. 
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dürften  sämtlich  Anleihen  sein,  welche  die  Yajnikas  bei  den  Aiti- 
häsikas  gemacht  haben,  und  beweisen,  wie  schon  in  den  Bräh- 
manas  die  letztere  Richtung  feste  Wurzeln  gefasst  hatte,  und  dass 
die  Yajnikas  ihre  Bedeutung  zu  würdigen  verstanden.  Wir  ver- 
danken jedenfalls  diesem  Umstände  eine  Fülle  für  uns  ganz  un- 
schätzbaren Materials,  das,  wie  sich  im  Verlaufe  dieser  Abhand- 
lung zeigen  wird,  nicht  selten  zur  glücklichen  Lösung  vedischer 
Mantras  beizutragen  geeignet  ist. 

Zwei  von  den  oben  erwähnten  terminis,  nämlich  akhy&na  und 
itihasa?  kommen  bereits  in  den  Brahmanas  vor.  iaunaltiepam 
äkhyänam  heisst  die  Geschichte,  die  beim  rajasüya  vom  hotr  er- 
zählt werden  muss  [äkhyätavyam,  s.  Ait.  Br.  7.  13  — 18,  Sähkh.  Sr. 
S.  15.  17—27  und  Komm.  ibid.  zu  15.  17.  1  ;  Weber,  Episches  im 
vedischen  Ritual,  Sb.  B.  A.  1891,  p.  776  f.;  Über  den  Rajasüya, 
A.B.  A.  1893,  p.  52  f.);  päriplavam  äkhyänam  heisst  der  zum  Asva- 
medha  gehörige  Cyklus  von  Vorträgen,  bei  dem  die  verschieden- 
sten Geschöpfe  vorgeführt  werden  und  der  während  des  Jahres, 
wo  das  Opferross  frei  umherschweift,  gehalten  wird  (s.  Satp.  Br. 
1  3.  4.  3.  2  u.  15  ;  Weber,  Episches  im  vedischen  Ritual,  Sb.  B.  A. 
1891,  p.  772,775);  und  sauparqam  äkhyänam  dürfte  aus  der  An- 
gabe Ait.  Br.  3.  25.  1  tad  etat  sauparnam  ity  äkhyänavida  äeak- 
sate  als  Bezeichnung  des  zum  trtiyasavana  gehörigen  arthavdda 
zu  erschliessen  sein.-'  Indessen  wird  die  damit  zusammenhängende 
Geschichte  Satp.  Br.  3.  6.  2.  7  (s.  auch  ibid.  3.  2.  4.  1)  ausdrücklich 
vydkhyäna  m  sauparnikädravam  genannt. 

Der  Ausdruck  itiliäsa  wird  Satp.  Br.  11.  1.6.9  von  anv äkhyä- 
nam unterschieden:  ,tasmäd  dhur  naitad  asti  yad  daivdsuram  yad 
idam  anväkhyäne  tvad  udyata  itihäse  trat',  eine  Stelle,  die  zu- 
gleich erweist,  dass  es  schon  damals  Rationalisten  gab,  welche  die 
alten  Geschichten  nicht  mehr  glaubten.  Ausserdem  erscheint  iti- 
häsa  als  besonderer  Veda  Satp.  Br.  13.4.3.12  unter  den 
oben    erwähnten    cyklischen  Vorträgen    am    achten1    Tag:    dtihaso 


1  Den  Vusdruck:  äkhyäyika  habe  ich  nur  einmal  in  einem  vedischen  Texl 
gefunden,  leider  in  einem  Passus,  der  mir  nicht  klar  ist,  nämlich  Taitt,  Ar,  1.  6.  .; 
(p.  |8  der  Bibl.  Ind.). 

0  auch  SSy.  1   c,  Aufrecht   p,  290,  Satyavraca  Bibl.  Ind.  II,  p.  116.  15  (vor- 
her dkliyäyikä  ibid.  5). 

*  An  jedem  Tag  koi 1  ein  Abschnitt  aus  einem  Veda  be&w,  einer  Wissen- 


vedah   so  'yam    iti   kam   citl  itihäsan  ta'.x         Im»    Reihen- 

der Veden   bezw.  der  Wissenschaften,   die   für  Inen 

Tage  zum  Vortrag  kommen,    ist  i  -  2  ff, 

Asv.  Sr.  S.  10.7.  in,  Sähkh.  Sr.  S.  [6.2.  [ff.):   rcahtyajftmsi,  athar- 
i'änah,  angirasak,  sarpavidyä*   devajanavidy 
puränam?  sätnäni.        Ähnliche  Aufzählungen  liegen  mehrfach 

Satp.  Br.  14.  5.4.  io(-  ibid.  6.  10  ö,  7   3.  1  1 
sämavedo  'tharvängirasa  itihäsah  puränain  vidyä  upanisadah 
käft  sttträny  anuvyäkhyänäni  vyäkhyänäni  (sie!);  vgl.  auch  Chänd. 
Up.  3.  4.  1  und  2;  7.  1.2  U.  4;    2.  1  ;   7.  I.      Satp.   Hr.   11    5.6   werden 
reah  141.  yajümsi  151,    sämäni  161    atharvängirasah  171  <?////- 
näni  vidyä  vakoväkyam  itihäsapuränayi  gäthä  tiäräiatfisyah  (8  vgl. 
n.5.7.9)  angeführt.    An  der  entsprechenden  Stelle  Taitl   Ai 
lesen  wir:  reah.  yajümsi,  sämani,  atharvängirasah,  brähmanäniti- 
häsän  puränäni   kalpän  gäthä   näräfamsili,   ganz  ein  1  Gr. 

3.  1,  nur  dass  itihäsapuränäni  (als  Dvandva  s.  auch 
S.  4.  (">.  61    am  Schlüsse    steht.     Auch  in  einem   Prosaabschnitt 
Ath.  Veda  liegt  eine  derartige  Zusammenstellung  vi  j  u.  4:: 

reah,  sätnäni,  yajümsi,  brahma,  itiliiisah.  puränam,  gäthäh,  närä- 
santsyah. 

In  den  ältesten  Aufzahlungen  erscheint  itihäsa  an  fünfter 
Stelle  direkt  hinter  den  vier  Veden.  immer  aber  neben  p\ 
//diu.  mit  dem  es.  wie  wir  sahen,  zu  einem  Dvandva  verbunden 
wird;  und  so  linden  wir  itikäsapuräna  direkt  als  Bezeichnung 
des  fünften  Veda  Chänd. Up. 7.  t.2und4:  itihäsapuränah pancamo 
vnäm.    Dagegen  wird   nun  in  dem  uns  erhaltenen  klassischen 

»chaft  und   eine  Geschichte   zum   Vortrag.      l>ie>    gehl   zch:  nn   wieder- 

h..lt   sich  der  gan/e   Cyklus,    >.  Webl  »ed.  Ritual 

1  Die  Fische,  von    denen   am    gleichen  Tag  eine  Geschichte    haod 

nicht  im  engeren  Zusammenhang  mit  dem   [tibi  i   wie  etwa 

der  Mäyäveda  all  Sr.  S.  IO.  7.  9  stellen  die  Vogel  an  .: 

-.  i.  Verlauf. 
5   A 

- 

Sr.  S.  und  S.'inkh.  0  Ural 

■■    am  neunten    1 
-    hieb,  piträiia:  tdah,    \  um   ach: 

j   der   Ausg 
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Iti  häsapu  rana,  d.h.  im  Mahäbhärata,  akhyäna  als  der  fünfte 
Veda  genannt;  3.45.8  (=  1808):  sängopanisadän  vedäpis  catu- 
räkhyänapancamän,  3.58.9  (=  2247c  caty.ro  vedän  sarvän  äkhyäna- 
pancamän,  s.  auch  5.43.41  1=  1661  1,  7.9.29  (=  289),  9.' 
1=  305)  und  vgl.  damit  Stellen  wie  1.63.89  >  2418),  12.341.21 
(=  130271:  vedän  .  .  .  mahäbhäratapancamän.  Es  ist  aber  hierbei 
erstens  daran  zu  erinnern,  dass  die  Ausdrücke  akhyäna  und  iti- 
häsa  im  Mbhär.  vollkommen  gleichwertig  als  Bezeichnung  für  das 
Mahabhärata  gebraucht  werden;  s.  1.2.  33,  37.  324,  382  (  =  303.  307, 
592,645)  etc.,  59.  1  (2198)  etc.,  62.  I,  39  1=  2283,  23191  etc.,  5.  iS.  [9 
1  562),  12.  350.  IO  (=  13646),  13.  123.  22  I  5879),  18.  5.  66  I  2IOi, 
6.92  1  299)  verglichen  mit  1.  1.  19,26,54,266  (=  259),  339  (=  309), 
341  1-  311),  2.385  (--648),  60.23  (--  2229),  62.  17  1=2299)  et(  . 
95.88  (=  38401,  99.49  (==  3967),  18.  5.  36,  51,  57  (=  183.  194.  200), 
6.  1  1  (=  220). '  Zum  andern  finden  sich  im  Mbhär.  auch  Stellen 
wie  1 .60. 3  (=22 101 :  vedätfts  cädhijage  sängän  setihäsän*  12. 32;. 24t". 
(=  122 10  f.)  adhitya  nikhilän  vedän  sarahasyän  sasangrahän  i/i- 
häsam  ca  kärtsnyena  räjaiästräni  vä,  13.  18.43  f.  (=  1339  f .  t :  ve- 
dänätfi  ca  vai  vaktä  .  .  .  itihäsasya  kartä  ca.  Ganz  entsprechend 
lesen  wir:  12.342.6  (=  13134):  vedesu  sapuränesu,  12.335.25 
(=  12674):  vedesu  sapuränesu  sängopängesu,  12.348.8  1=  13457): 
puränatfi  vedasaptmitam,  12.  341.17  t".  1=  13023  t.):  avedavidusä, 
apuränavidä,  13.22.  12  (=  15421:  sarve  ca  vedäh  saha  sadbhir 
angaih  säffikhyarfi  puränatfi  ca,  12. 342. 8  f.  (=  13136t.):  rgvede, 
yajurvede,  atharvasämasu  puretne  sopanisade,  jyotise,  sätfikhye, 
yogaiästre,  äyurvede.  Und  für  itihäsapuräna^  nebeneinander  habe 
ich  folgende  Stellen  notiert:  1.  1.62  f.:  sängopanisadäm  .  .  .  vedä- 
naiii  vistarakriyäh,  itihäsapuräfiänäm  unmesam,  1.  1.2071  j6o): 
itihäsapuränäbhyäqi  vedayi  samupavrifthayet,  2.5.2  (=  1361:  vedo- 
panisadätft  vettä,  itihäsapurät).ajna}i,  puräkalpaviSesavid,  4.  51.10 
(=1  502t.  i:  vedäh,vedäntäi capuränäniitihäsatti purätanam,\  2.343.20 
1  13205):  vedapuränetihäsaprämänyät,  12.  50. 35  f.  (=  1840  f.): 
doktah,  Sisfoktah,  itihäsapuränärthäft,  dharmaiästram,  1 2. 302.  io8l 
(=11205  f.):   vedesu,  sänkhyesu,  yoge,  puräne,  itihäsesu,  13. 90.33fr. 


auch    V.  Holtzmann,   Mbhär.  und   seine  Teile   I,   p.  151 
-   Vgl.   auch  da     Citat  bei  Ein      ?.u   Kv.  p.  «3.  20 

iei   die   Verbindung  itihäsa  puratana  5.  p,  ij,. 


-  ^ 

i     43030  ihäsat/i iravayanti,)'t  bhäsyavidah,  vevyakarane ra 

täh,adhiyate puränaiftye  dharuiaiasträny atßiäpi  ca,l$.i02.z\{=t\ 
ye  'dhiyante  setikäsatfi  puränam,   13.  104.  48  ff.  (=5103 ff.):    yukti- 
iästram,  iabdaiastram,  gändharvaiästram3  kalah,  pur  an  am  i l i- 
häsäs  ca  tatkäkkyäträtii1     makatmanäijt  ca.  caritam.    7.\\ 
den   letzten,    teilweise  wohl   .-.dum    ivcht    modernen8  Aufzählungen 

Reiche  man  noch  die  Zusammenstellung   2.  11.  32  ff.  |  =44'. 
rgvedah,  s&mavedah, yajurvedah ,  atharvavedah,  sarvaidsträni,  iti- 
liasopavedäh,  vedähgdni  . .    .    sämani,  stutiiästrani,  gätkäli, 
bhäsyäni    tarkayuktäni,    nätakäk,    kävyäk,    kathäh,    äkkyäyikäk/ 
kärikäh. 

Dieselben  und  andere  Bezeichnungen  erscheinen  auch  so 
in  der  Litteratur ;  ■■  nennt  Manu  ;  232  (Vgl.  auch  Yajnav.  1  |i 
Gaut.  Dh.  S.  8.  ;  6):  svädhyäyam  (=  vedam  Kuli.),  dharmaiästräni, 
akhyanani,  itihäsän,  puränäni,  khiläni;  und  in  einem  Värttika 
/u  l'an.  4.  2.  fio  werden  äkkyäna,  äkhyäyikä,  itihäsa  und  puräna 
innt,  eine  Zusammenstellung,  der  wir  in  der  späten  n  Kunst- 
sie    häufii  nen    und    zu    der  sich    gewöhnlich  noch  kathä 

hinzugesellt,  vgl.  z.B.  D  and  in,  Das.  25. 9 ff.  j1  Bana,  Käd.  i.7.20f.5 
Wir  finden  hierbei  schliesslich  alle  die  Namen  wieder,  die  wir 
in   den    gelehrten  vedischen   Arbeiten    als  Namen 
gefunden  haben,  und  bezeichnenderweise  sieht  die  Häufigkeit  ihres 
Vorkommens  bei  diesen   in  dem  Verhältnis,    wie  wir  es   nach  dem 
oben  Mitgeteilten  erwarten  müssen,  d.h.  an  Häufigkeit  de-  \ 
kommens  obenan  steht   der  Name  itihäsa,  dem  äkkyäna 
erst  in  weitem  Abstand  folgt      1  h  r  Ausdruck  puräna .   d^w  wir 
li cli  ebenso  häufig   wie  iti/iäsa  erwarten  sollten,  ist  dagegen  in  der 
späteren  Zeit    aus    dieser  Synonymik  ausgeschieden,    offenbar,  weil 
er  nur  noch  für  eine  ganz  bestimmte  Schriftenklasse,  die  Puränen, 

1  Zu    äkkyäna    in    dieser  Verbindung    s.   noch   1.214.  -1  ~~.~'.  ' 

Iv&f/tsah,  äd/iyälmacinlakäh,    paui 
ijäh. 

^erklingen  A.  Holtnnanns  a.a.O.  II,  p.  2» 

h    aussei  Benierkin 

r  \\ .  5.  v  1    im    Mbhär.    nur    noch    ein   Beispiel    gefunden,    nämlich    4.  2.  28    1 

nst   noch    : 
'  Nach    dei    Ausgabe    von   K 

• 
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gebraucht  wird,  die  ihre  Wurzel  aber  sicher  im  alten  Puräna1 
haben.  Auf  dieses  alte  Puräna  rinden  sich  im  Mahäbhärata 
noch  häufig  Anspielungen.-'  Zu  verweisen  ist  dabei  auch  auf  die 
Ausdrücke  puräna.  puravrtta  und  purätana  in  Verbindung  mit 
itihäsa,  vereinzelt  auch  mit  akhyana  und  katha.  Man  sehe  Fälle 
wie:  1.13.6  (=  1025)  itihasam  iiiiam  vipräh  puräna  in  parieak- 
sate,  3.79.  16  (=3078)  itihäsa  in  niiaiii  irutva  puräij.am;  1.7.29 
(=938)  evam  esa  puravrtta  itihäsah,  5.9.2  (=228)  srnu  räjan 
puravrttam  itihasam  purätanam.  12. 18.  2  (=  5361  kathayanti  purä- 
vrttam  itihasam  imam  janäh.  Ganz  besonders  häufig  ist  die  Ver- 
bindung itihäsa  purätana,  s.  1.60.23  (=2229)  äcaeakse  tatah 
sarvam  itihasam  purätanam:''  1.104.8  (=4178)  imani  caivätra 
vaksye  'haut  itih .  pur.  1.209.  l  (=76191  srnu  nie  vistareqemam 
itih.  pur.  und  ganz  formelhaft  ist  die  Wendung:  aträpy  (oder 
atraivd)  udäharantimam  itihasam  purätanam  geworden, 
s.  2. 68. 65  (=  2314),  3.28.1  (=  1029),  30.21  (=  11371,  217.6 
(=14105),  259.35  (=154041,  5- 33-  103  (=1073).  35-5  (="85), 
36.1  (=1260),  97.11  (=3511),  106.7  (=3720),  133- 1  (=4494). 
7.  52.  20  (=  2023)  u.  s.  w.  Dagegen  habe  ich  für  akhyana  und  katha 
in  dieser  Verbindung  nur  folgende  Stellen  gefunden:  1 .  175.2 
(=  6650)  idam  väsisfham  äkhyäuaui puranaiu  parieaksate,  1  2.  348.  78 
(=  13527  t'.!  etad .  .  .  äkhyänam  tava  kirtitam  puränain  vedasam- 
mitam.  7.  52.  23  T=  2026) :  puravrttam  idam  srnu  kirtayato  mama  . . . 
äkhyänam:  |  1 .  1.  16  hat  häh  puräna  sa  in  sritä/i,  I.  223.  16  (=8097)  hanta 
te  kathayisyäiui pauränini  rsisai/istutäui  kathäm\\  1  3.  I  39.  501  =  63371 
katliayäm  äsa  .  .  .puravrttam  imam  kathäm.  3.  183.46  (-  I  2602 1 
purävrtiäli  kathäh. 

Eine  Erinnerung  an  das  alte  Puräna  haben  wohl  auch  die 
vielen  titellosen  Erzählungen  bewahrt,  die  einleitende  Partikeln  wie 
purä  u.  dgl.   fuhren. 

Über  das  Vorkommen  der  einzelnen  Termini  in  den  ge- 
lehrten vedischen  Arbeiten  giebt  folgende  Statistik  Ausweis: 


1    die   Bemerkungen   Bühlers    tnd.  Am    Dec.  96,   1     323  fr, 

V  Holtzmann  .*.  a.  0.  IV.  p,  29  fi.   und  die  oben  für  itihäsa  und 
11     dem   Mbhär.  gegel n   1  itate. 

::   \  .  .ii,   ganzen    \l  bhär, 
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itihäsa 

[aitih&siki  kat/tä)  . 

bkhyänam 5  (bezw.  7) 

äkhyäyikä 

up&khy&na    

kllthä 


I'.rh   Dev.      Anukr.        Sadgur.        S&yana 


ii 

17 
14 

5 
6 


Dasselbe  Verhältnis  herrscht  bezüglich  der  Haupttermini  im  Mahä- 
bharata,  das  itihäsa  176,  äkhyana  y~.  akhyäyikä  dagegen  nur 
zweimal  erwähnt.1  Statistisch  betrachtet,  verdient  also  der  Aus- 
druck itihäsa  als  ter minus  technicus  unbedingt  den  Vorzug, 
wie  denn  das  daraus  abgeleitete  Wort  aitihäsika  für  den,  der  sich 
mit  dieser  Richtung  befasst,  die  typische  Bezeichnung  geworden 
ist.-'  Geldner  ist  somit  im  Recht,  wenn  er  diesen  Ausdruck 
empfiehlt,8  und  so  wird  auch  von  mir  in  dieser  Arbeit  stets  Iti- 
h  1  -  a  gebraucht. 

Wie  haben  wir  uns  nun  aber  diese  alten  Nomenklaturen  zu 
erklären?  Sind  darunter  besondere  Schriftgattungen  zu  verstehen, 
und  worin  besteht  ihr  Unterschied?  Über  beide  Fragen  sind  die 
Ansichten  der  einheimischen  Gelehrten  geteilt.  Was  die  erste  an- 
langt, so  bedeuten  sie  nach  Säyana  nur  Teile  des  Brahmana. 
So  sagt  er  Einl.  zu  Rv.  p.  [2.  31  ff. :  '  nanu  brahmayajhaprakaraih 
mantrabrcthmanavyatiriktd  itihäsadayo  bhaga  anmayante  ,yad 
brähmanänitihäsän  puränäni  kalpän  gäthä  näraiaiinilr  (Taitt.  Ar. 
2".  9  s.o.)  iti  maivatfi  vipraparivrajakanyäyena  brähtnatfädya- 
väntarabhed&nam  evetihäsadin&iji  prthagabhidhänat:  werden  denn 
nicht  bei  Besprechung  des  Brahmayajna5  auch  die  [tihäsas  u.  s.  w. 
als  von  Mantra  und  Brahmana  verschiedene  Partien  auf- 
geführt, z.  B. :   .wenn  sie  die  Brähmanas,  Itihäsas,   Puranas,  Kaipas, 

'   Miese  Zählung  erhebt  keinen  Anspruch  auf  absolute  Vollständigkeit,  ind 
wird   auch  eine   vollständige,    auf   einem   Wortindex    beruhende,    Statistik   das   . 
-citige  Verhältnis  in  'lern  Vorkommen  dieser  Termini  kaum  \> 
Siehe  p.  17 

3  Ved.  Studien  I.  p.  285. 

4  =  Mädhava  iu  TS.  1    1.  1.  p.  32.  \ 
■  Siehe  oben  p.  j. 
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Gäthä  und  Näräsamsis'?  Das  ist  nicht  richtig,  weil  die  Iti- 
häsas  u.  s.  w.  besonders  aufgeführt  werden  als  Unterabteilungen 
der  Brähmanas  nach  der  Redeweise  .Brahmanen  lim  allgemeinen) 
und  Parivräjakas  (im  besonderen)'. 

Aus  di<  sei  Auffassung  erklärt  es  sich,  weshalb  uns  Säy.  häufig 
eine  Brähmanastelle  als  den  Itihäsa  citiert,  also  Stellen  wie  X,  81 
Einleitung:  atra  väjasaneyakam  brahmä  etc.  oder  1.  51.  12  atra 
kausitakina  itihasam  aeaksate      Säryätanämnah  etc. 

Durgas  ausführliche  Definition  von  Itihäsa  spricht 
falls  dafür,  dass  er  im  wesentlichen  darin  dasselbe  sieht,  wie 
im  arthaväda?  er  sagt  nämlich  zu  X.  10.  26  ity  ätmagatim  dcaste 
tatretihdsam  aeaksate  IV,  1 24. 8  fF. :  amunä  prakäretfa  varijya- 
mäna  esa  mantra  ätmagatim  ,äeaste'  prakhyäpayati  yathä  ceyam 
ätmagativäcikä  rk  ,tatra'  etasminn  arthe  .itihasam  aeaksate'  ätma- 
vidah  itivrttam  parakrtyarthavädarüpena  vah  kaieid  ädhyät- 
mika  ädhidaivika  ädhibhautiko  värtha  äkhyayate  disfyuditärthä- 
vabkäsanärtham  sa  itihäsa  ity  ueyatt  sa  punar  ayam  itihäsah 
sarvaprakäro  lii  nityam  avivaksitasvarthas  tadarthapratipattfnäm 
upadefaparatvät,  d.h.:  ,auf  diese  Weise  erklärt,  enthalt,  spricht 
aus  der  Mantra  eine  Beziehung  auf  den  Atman.  Und  dass  diese 
Strophe  eine  Beziehung  auf  den  Atman  enthalt,  dafür,  in  diesem 
Sinne  erzählen  die  Atm  ankundigen  einen  Itihäsa.  d.h.  ein  so  und 
so  Geschehenes  in  Form  eines  arthaväda .  der  in  einem 
Pracedcnzfa  11  (parakrti)  besteht.  Jede  die  Seele  (oder' 
den  I. eil ii.  die  Götter  und  die  Natur  i.V  betreffen  de  Sache, 
die  erzählt  wird,  um  den  Sinn,  der  in  der  rituellen  Vor- 
schrift ausgesprochen  ist,::  klarzumachen,  heisst  Iti- 
häsa. ferner  ist  dieser  Itihäsa  in  allen  seinen  Arten  nämlich 
durchweg  ein  solcher,   bei  welchem   es  auf  den  Inhalt  an  sich  nicht 

1  Siehe  oben  p.  [9. 

2  Dirse    du!    Begriffe    finden    sich    auch    l>ei    Durga   II,  130.  i-\    Säy.  zu  AV. 
18.3.  [5,  Saink.   zu  Taitt.  Up.  1.  1.     Der  Ausdruck  adhibhautika    ist    nicht   ganz  klar. 
Röer  übersetz!   das  Worl   zu  Taitt.  Up.  ,witb  1.:.  ih     material    >phere',   Apte 
definier!   1      .relating  to  beings;   elementary,   material,  derived   from  ihr  primitivi 
ments',  vgl.  ,adhib/iütam,    Satp.  Br.  11   6   ;     to     l'aitt.  Up.  1.7   (danach 

Samk.   zu   ßrahmasülra  194.9  und   zu  Brh     \t-  1  p.   ;   7.  14.  —  adUbhutm 
bei    Durga  IV,  350.  10  (danach  dürfte  es   Kroatin    bedeuten 

..     vre ichtig,  mih-  im  vidhi  stehen,   ist   eventuell  nur  Fehler 

dafüi       1      handelt     ich   um  den  bekannten  Gegen  at     ron   vidhi  und  arthavät 
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ankommt,    weil    er   zur    Belehrung    derer,    die    diesi    Sache    huren. 
dienen  soll.'  ' 

Es  will   im  Grunde   auch    nichts   anderes   bedeuten,    wenn   er 
\    iskas  Worte  tritani  küpe  'vahitam   etat   sitktaiji  pratibabhau 
tatra  brahntetikasamiiram  ritmiiraiji  gäthämisram  bt  4.6 

folgendermassen  erklärt  11,397.3fr.:  ,tatra'  tasmin  sükte  brahma 
itihasamisram  itihäsaynktam  ity  arthah  lad  yatha  trittih  küpe 
'vahito  devan  havata  ütaye  .  .  .  (Kv.  I.  105.  171  ity  evatnädi  rnmi- 
iraifi  gäthamisraiji  ca  bhavati  sa  pnnar  itiliäsah  rgbaddho 
gäthäbaddhai  ca.-  d.  h.  also  den  Mantra  direkt  mit  zum  Itihäsa 
rechnet.  Übrigens  sei  hier  gleich  daran  erinnert,  dass  auch  für 
den  Verfasser  der  Brhad  de  vatä  Mantra  und  [tihäsa  in  gewissem 
Sinne  identisch  sind,  denn  die  uns  mehrfach  begegnend«  n  Mi  im 
Verschiedenheiten  über  gewisse  Lieder,  die  nach  dun  einen  ein 
Samvada,  nach  andern  ein  Itihäsa  sind,  bedeuten  nur  einen 
Streit  um  die  De  vatä.  Bei  einem  Samvada  wäre  nach  der 
bekannten  Paribhäsä:  yä  tenoeyate  sä  devatä  (Sarvanukr.  2. 5)  eben 
nur  der  die  Gottheit,    der   in    demselb  redet  wird,    wahrend 

bei  Itihäsa-Mantras  der  Begriff  weiter  zu  fassen  ist:  alles  ist  devatä 
des  betreffenden  Mantra,  was  in  den  zugehörigen  ltihasa  als  han- 
delnd verflochten  zu  denken  ist.  ganz  einerlei,  ob  sie  in  dem 
treffenden  Mantra  genannt  wird  oder  nicht.  So  wäre  beispiels- 
äe nach  Sakatävana  die  </<:'iit>  von  I.  126.6  nicht  Romasä 
allein,  sondern  es  wären  implicite  auch  Indra  und  Svanaya  Bhä- 
vayavya  als  Gottheit  zu  denken,  weil  das  Lied  eben  nach  Säka- 
tayanas  Meinung  ein  Itihäsa  von  Indra  und  den  beiden  Gatten  ist, 
s.  Brh.  Dev.  3,  15;  I 

ichwohl  geben  auch  Sayana  und  Durga  die  Auffassung. 
dass  Itihäsa  etc.  best  im  inte  Li  tteraturgattungen  be- 
deuten, wenigstens  indirekt  zu.  So  heisst  es  bei  Say  ,  Einl.  zu  kv. 
p.  21.39  fr.:    sadangavat    purdnädindm    api    vedarthajüanopay 

1    Über  das   tvärtht  präm&pyam    .Beweiskraft    in    eigener  Sac) :. 

Beweis  sein'  d<  '.■',.•  vgl.  man  übrigens  auch  S äy.,   Einl.  zu  B-v.  7.  32  ff., 

u  Ait.  Br.  p.  5   11         '        lhava  zu  '  9. 4  mit  Verweis  aufPArvaml- 

mimsS    1.2.1. 

-  Die    meines   Erachtens    richtig«  mg    iler  Stulle  nun- 

mehr bei  Geldner,   Ved    Stud.  III.  p.  [68 

*  I  >ic  Erklärungen  Oldenbergs,    ZI3MG.  und  Geldners, 

I.  1     -  d   danach   tu   korrigier 
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yäjriavalkyena  smaryate  puränanyä^  amimäifisädharmas'ästrän- 
gamiiritah  vedah  sthänäni  vidyänäm  dharmasya  ca  caturdaia 
iti  ,itihäsapuräif.äbhyäm  vedam  samupavri/ihayet  bibhety  alpa- 
irutad  vedo  tnäm  ayam  prahared  itr  ity  anyaträpi  smaryate 
aitareyataittiriyakäthakädiiäkhäsüktäni  hariscandranäciketädyu- 
päkhyänäni  dharmabrahmävabodhopayuktäni  tcsii  tisv  itihäsagran- 
thesu  spastikrtäni  upanisaduktah  srstisthitilayädayo  brähma- 
pädmavaisnavädzpuräipesu  spasfikrtält :  auch  die  Verwendbarkeit 
von  Puräna  u.  s.  w.  in  der  Art  wie  die  sechs  Ahgas  zur  Erkennung 
des  Sinnes  des  Veda  wird  von  Yäjfiavalkya  in  seiner  Smrti  ge- 
lehrt: .die  14)  Yeden  mit  den  Puränen,  dem  Nyäya,  der  Mimärnsä, 
den  Dharmasästren  und  den  (6)  Ahgas  sind  die  vierzehn  Grund- 
lagen der  Wissenschaften  und  des  Rechts' ;  '  und  in  einer  andern 
Smrti  heisst  es:  ,man  soll  den  Veda  durch  Itihäsa  und  Purana 
stützen,  denn  vor  einem  wenig  Gelehrten  furchtet  sich  der  Veda: 
er  könnte  mir  Schaden  thun'.2  Die  in  Aitareya,  Taittiriya,  Kä- 
thaka  und  anderen  Säkhäs  gelehrten  Kpisoden  von  Hariscandra, 
Näciketas  u.  s.  w.,  die  zur  Erkenntnis  von  dharma  und  brahman 
dienen,  sind  in  diesen  und  jenen  Itihäsabüchern  klargelegt; 
die  in  den  Upanisads  gelehrten :  Schöpfung,  Dasein  und  Untergang 
im  Brahma-,  Padma-,   Visnu-  und  anderen  Puränen.  — 

Bei  Durgall,  198. 4  f.  wird  itihäsa  so  definiert:  nidäna- 
bhüta  iti  haivam  äsid  iti  ya  ueyate  sa  itihäsalf,;  .was  da  zu 
Grunde  liegt,  von  dem  man  darum  sagt:  so  hat  es  sich  ver- 
halten, das  ist  itihäsa'.  Das  Wort  nidäna,  das  wir  hier  linden,  und 
zu  dem  Sadguruäisya  zu  VI,  52  Macd.  p.  127  v.  1  :  itihaso  ketu- 
bhiitah,  Durga  IV,  35.12  zu  N.  9.32:  stitti/äbha  >i  i »1  i tta  »1. 
IV,  6.  17  zu  N.  9.4:  stutiläbhakaranam  und  II,  244.  3  zu 
N.  2.  25:  tattv avacanam  zu  vergleichen  ist,  wird  von  Durga 
häufig  als  terminus  technicus  für  derartige  erzählende  Zusätzi 
gebraucht.  Sc  lesen  wir  nochmals  nidänabhütam  itihasam  II. 
240.  14  [tnanträbhivyaktinidänabhütaili  scilicet  abhipräyaifi  III, 
306.  11,  nimittena  nidänabhütena  ibid.  13),  nidänam  und  nidäna- 
vatäm  mantränäm  II,  ^s.jof.  zu  N.  1.5,  nidänaprakhyapanam  III. 
i:;   <)    zu    N.  5.2    und    IV,  20S.  7  zu    N.  11.25,''     nidänam    anvä- 

\  ,iin.i\    I  iharaaä.  1.  3. 

Väsi  ih.i    Dharma  ,  27.6,  auch  Mbhär.  1.  1.267  (=260). 

Vis   Erklknin]  a      ikhyänam. 


S 
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khyatam   III,   265.  17    zu   X.  6. 30.    nidänam    ärsam    ca  [II,  30 
X    7.3),     etasminn    arthe    vedayante    nidänavido    bahvrcah    ist 
III.  i02.  16    seine    Erklärung    für  Yäskas   ity    äkhyänam   \.  5.21 

1-.  i>.  28  \'<>u  3);  nidänavidah  werden  von  ihm  auch  11,  9.6  und  1 
zu  X.  1.1  neben    laksat^aviniyogärsacchandodaivatavidal},   genannt; 
mit    nidänavidah   übersetzt    er   schliesslich    auch    den    von  Yäska 

irauchten  Ausdruck  naidanäh  X.  6.9:  syäla  äsannah  sai 
getieft  tiaitl )>iäh  III,  1S0.  17  f.,  während  er  zu  X.  7.  12:  »>«d  .  .  . 
fcä  samatfi  mena  iti  naidanäh  III,  36S.  9  so  erklärt:  nidänam 
iti  graut hali  tadvido  naidanäh}  Ist  Durgas  Auffassung  von 
Naidanäh  richtig,  woran  zu  zweifeln  eigentlich  ein  Grund  nicht 
liegt,  so  ist  einmal  Ruths  Bemerkung  zu  X.  (3.  y :  ,die  Xaidäna 
sind  die  der  Nidana  der  '  Gründe,  also  hier  wohl  der  Etyma 

Kundigen' s   zu    rektifizieren    und    naidäna   =   aitihäsika    zu    s 

des  zu  Grunde  liegenden  Sachverhalts  Kundigen'  1;  X.  7.12 
sänta  .  .  .  rcä  satnant  mene  ist  also  nach  Durga  III,  368.  6  ff.  zu 
erklären:  rcä  etat  satnatn  ity  evam  prajäpatih  ,mene'  fnätavän 
athavä  ätmänam  eva  rcä  samam  mene  tat  sämnah  sätnatvam. 
Zum  andern  ist  zu  konstatieren,  dass  auch  Durga  eine  besondere  Litte- 
raturgattung,  d.h.  ein  Ruch  voraussetzt,  in  dem  uns  derartige  Er- 
zählungen überliefert  wurden:  das  Xidäna.  1  Nidäna- 
buch,  welches  Durga  im  Auge  hat,  ist  aber  nicht  identisch  mit 
dem  uns  erhaltenen,  dem  Sämaveda  zugerechneten  N idänasüt ra, 
denn  dieses  behandelt  nur  Metren  und  Stomas.3  Die  beiden  Ci- 
tate  tles  Xirukta  linden  sich  nicht  darin.' 

Bestimmte  Litteraturgattungen,  nicht  Teile  de--  Bräh- 
mana,  nehmen  für  Itihäsa  etc.  auch  die  meisten  Kommentatoren  zu 
Manu  3.  232  an,  denn  Medhätithi,  Narayana,  Gov  indaräja, 
Kullüka,  Räghavänanda,  X  an  da  na  erklären  einstimmig  iti- 
häsa mit  Mahäbharata;  äkhyänäni  sind  nach  .Medhätithi.  Govinda- 
räja,    Kullüka,     Räghavänanda:     sauparnamaiträvarunädini,    nach 


1  Vgl.  auch  Mahidhara  zu  V.  S.  14.9.28. 

-   F.rll.  |    - 

's.  italog  I,  \r.  2qii  u.  300,   p.  74  f.;    Ind.  Studien  I.  p.  44—46,  Vlll 

p.  S3— 121,   sowie   die    Ausgabe   de-    Werkes   in   der   t"$ä   vom   Jahre    1 

'  5.  Weber,  Ind.  Studien  I.  p.  40.  Seltsamerweise  findet  -ich  auch  di 
galie  über  das  |!  h  ä  1 1  a  \  i  b  rSh  m  a  1.1  a  ,  die  nach  lirh.  I'.  ;  21  I  in  dem- 
c-nthaltcn   sein    sollte,   nicht   darin,    s.  unter    \  r*a  JSna. 
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Nandana:    kaqisavadhädini,   während    sie    Näräyana    in   Anlehnung 
an  die  besprochene  Auffassung  brähmanabhägasthah  kathah  nennt. 

Vijnänesvara  zu  Yajfiavalkya  1.45  fasst  sie  als  Mahäbhä- 
rata  u.  s.  w.  Mädhava  zu  Paräs"ara-Smrti  1,  p.  8.  8  fuhrt  itihäsa 
und  pitrnna  neben  mantra  und  arthavada  auf,  ebenso  Sam- 
kara  zu  Brahmasütra  p.  423.  12,477.  '3-  F"ur  Näräyana  zu 
Äsv.  Gr.  S.  3.  3.  1  ist  itihäsa  =  mahäbharata,  pitrnna  ein  mo- 
dernes Puräna.  —  Die  Padacandrikä  des  Kavindra  Sarasvati 
zu  Dandin  Dasak.  p.  25. 1 1  ff.  erklärt  akhyanakäni  mit  cürnakäni, 
äkhyayikäh  mit  kädambarivasavadattadayali^  itihäsah  mit  pura- 
vrttakathanam;  ganz  ähnlich Bhänucandra  zuKädambari  14  iSff.:1 
akhyänakatfi:  vyaktakatha,  akhyayikä ;  väsavadattädikä,  itihäsah 
purävrttam,  puranam:  uiatsyädih. 

Alle  diese  späten  Erklärungen  sind  ja  insofern  wertlos, 
als  sie  uns  als  Vertreter  dieser  einzelnen  Namen  Bücher  nennen,  die 
in  der  Brähmanazeit  selbst  noch  nicht  vorhanden  waren,  die  sogar 
zum  grossen  Teil  ganz  modernen  Datums  sind;  immerhin  sind  sie 
insofern  beachtenswert,  als  sich  in  ihnen  das  Gefühl  erhalten  hat, 
dass  wirklich  verschiedene  Litteraturgattungen  darunter  verstanden 
sein  müssten. 

Von  besonders  hohem  Wert  ist  über  diesen  Punkt  das  be- 
reits oben  erwähnte  Värttika  zu  Pan.  4.  2.  60.  Es  heisst  nämlich 
im  Mahäbhäsya  1.  c.  II,  p.  284.  8  f.  (Kielhorn):  äkhyänäkhyäyiketi- 
hasapuränebhyai  ca  fhag  vaktavyah  yävakritikah  praiyaiigavikah 
yäyätikah  akhyana  akhyayikä  vasavadattikah  saumanottari- 
kali  aitihäsikah  pauränikah.  Allerdings  gilt  auch  hier  das  so- 
eben Bemerkte,  dass  darin  als  Vertreter  der  einzelnen  Namen  teil- 
weise Bucher  genannt  werden,  die  in  der  Brähmanazeit  unseres 
Wissens  noch  nicht  existiert  haben,  aber  es  ist  wichtig,  dass  P  a- 
tafljali  lehrt:  einer,  der  den  itihäsa  oder  das  puräna  kennt  oder 
studiert,  heisst  aitihäsika  bezw.  pauränika,  während  es  für  akhyana 
und  akhyayikä  eine  derartige  Bildung  nicht  giebt,s  diese  vielmehr 
nach  der  Sprache  der  Scholiasten  nur  als  arthagrahana  zu  l.i    1  11 


1  Nach    dei   Ausgabe   von   KS  Inäth   P  gdui   ng   Parab   in   >!er  N'irnaya-SS 
Pri        Bombay   1890. 

Da      erklärl    uns    die  Thatsache,    dass    dei     Uisdrm  füi    die    An- 

hänger unserer  Richtung  ausschliesslich   herrschend   geworden  ist. 


I  inte  ^  I 

sind:   einer,    der   das  äkhyäna  z.B.  von  Yavakrita,'    oder  Praiyan- 
gava,'  oder  Yavati     kennt  oder  studiert,  heisst  yavakritika   bi 
praiyahgavika,  yäyätika;  einer,  der  die  äkhyäyikä,  /   B.  von  \ 
vadattä  oder  Sumanottarä,   kennt  oder  studiert,   h  /#/- 

tika  bezw.  saumanotiarika.  D.  h.  mit  andern  Worten ;  der  Sprach 
rauch  zu  Pataftjalis  Zeit  zeigl  uns  dass  man  in  jener  Zeil 
wohl  ein  Werk,  «las  itihäsa  bezw.  puräna  hiess,  kannte, 
nicln  aber  eins,  *  1 .  i  -,  äkhyäna  bezw.  äkhyäyikä  als  generellen 
Titel  führte.  Und  das  entspricht  durchaus  dem  Gesamtbilde,  das 
wir  ans  den  gebenen   Daten  der  Brähmanas  gewinnen:  die 

Brähmanas  kennen  einen  itihäsa-  und  einen  puränaveda,  aus 
dem  man  je  nach  Bedarf  irgend  einen  itihäsa  oder  irgend  ein 
puräna  erzahlte,  aber  sie  kennen  keinen  äkhyänaveda ,  son- 
dern nur  einzelne  äkhyänas* 

Die  Frage  nach  dem  Bedeutungsunterschied  der  einzelnen 
termini  ist  bei  diesen  Untersuchungen  schon  mehrfach  gestreift 
wurden.     Es  bleibt  nur  noch  wenig  nachzutra 

vana    in   der  Einleitung   zum  i<\ .  p.  [2.33  führt  als   B 
spiel  für  einen  Itihäsa:  ,deväsuräli  saniyättä  äsan',  also  Götter- 
und  Dämonenkämpfe,    an,    und    das  wurde  zu  der  bereits   oben  ci- 

ten  Stelle  des  Satp.  Br.  11.  [.6.9  passen,  wonach  das  daivä- 
suram  im  Itihäsa  erzählt  wurde.  Als  Beispiel  für  das  Puräna 
giebt  Say.  a.a.O.  ,idat/t  vä  agre  naiva  kint  canäsit  (Taitt.  Br. 
2.  2  tlso    eine    kosmogonische    Erzählung.9     Samkara    zu 

Br.  Ar.  L'p.  2.4.  10  nennt  für  das  Puräna  ebenfalls  die  kosmo- 
gonische Erzählung,  iur  den  ltihasa  aber  die  Geschichte  von  I'un'i- 
ravas  und  Urvaii,  wahrend  Say.  in  seiner  zweiten  Erklärung  [anye 
/.-•  evapi  vyäkurvanti)  zu  Satp.  Br.  1  1    ;   !  ehrt  ver- 

fährt. Das  Mahabharata  definiert   [.5.2  n  Inhalt 

i  Puräna  folgendermassen :  puräne  hi  kathä  divyä  ädivatj 
t;i  dhitnatäyi  kathyante,  wahrend  1.214.  2I    1     7777  <      rütäh 


Mbhär.  3.  135.  10  IT.  (=  10701 
■   nach   Haradatta  Padamanjart,  bishei   nicht   bell 
ff.  (=3155  IT.). 
'  Siehe  auch  die  Aufzählung  Ml>här.  13.  104.  149  f  I 
ca  tathakhyän&ni  yäni  ca      maAätman&ip  ca    aritam, 
he  auch  zu  Taiti    •  i- 
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ränikah.  kathakäs  capare,  divyäkhyänäni  ye  capi  pafhanti  neben- 
einander aufgeführt  werden.1 

Den  Terminus  akhyana  ersetzt  Säyana  zu  Ait.  Br.  7. 18. 10 
einfach  durch  upakhyana  IV,  99.  9,  s.  auch  60.  10;  äkhyäaavidalf 
Ait.  Br.  3.25.  1  durch  pauränikäh  11,  1  iG.  16.  Eine  nähere  De- 
finition des  Wortes  giebt  er  nicht.  Ich  habe  mir  ausser  der  be- 
reits oben  (p.  28  f.)  erwähnten  Bestimmung  Durgas  nur  noch  notiert 
die  ziemlich  nichtssagende  Angabe  des  Sähityadarpana  500 
(ed.  Roer,  Bibl.  Ind.):   akhyänaiii  piirvavrttoktih.- 

Das  Wort  akhyäyikah  wird  von  Nilakantha  zu  Mbhar. 
4.  2.  28  (=  55)  mit  pürvaräjacaritani  übersetzt,  und  das  würde  zu 
der  Zusammenstellung  Mbhär.  13.  104.  I49f.  (=  51041  stimmen:  purä- 
nam  itihasäi  ca  tathäkhyänani  yäni  ca  mahatmanäm  ca  cari- 
tam.  Dagegen  spricht  aber  die  Auffassung  des  Patanjali,  der 
die  Geschichte  von  Yayati  etc.  für  ein  akhyana.  dagegen  die  von 
Väsavadattä  oder  von  Sumanottarä3  für  akhyäyikäs  ansieht.  - 
Tilaka  zu  Räm.  1.  1.88  übersetzt  wieder  ganz  farblos  mit  pürva- 
vfttavisaya  katha,  während  uns  der  Sähityadarpana  568  fol- 
gende ausführliche   Definition  giebt: 

äkhyäyikä  kathävat  syät  kaver  vaifiiadikirtanam 
asyam  anyakavinäni  ca  vrttaiji  gadyatjt  kvacit  kvacit 
kathatyiiänätyi  vyavacckeda  äiväsa  iti  badhyate 
aryävakträpavaktränatft  chandasä  yena  kenacit 
anyäpaddsenäiväsamnkhe  bhävyarthasücanam 

Interessant  ist  aber  in  dieser  Beziehung  die  Auseinandersetzung, 
die  uns  Dandin,  Kavyäd.  1.23  ff.  über  den  Unterschied  von 
akhyayika  und  katha  giebt.  Nach  I.  23  wären  sie  zwei  Arten 
ungebundener  Rede,  und  zwar  erzählt  nach  1.24  die  akhyayika 
der  Held  selbst,  die  katha  der  Held  oder  ein  anderer;  aber  diese 
und  andere  Ansichten  werden  schliesslich   verworfen,   und  er  resol- 


'  1  bei  die  pafUa  lakfa&äni  der  späteren   Purana  s,  p.  34. 
-  Siehe  auch  <  1  i < -  ganz   modernen   Erklärungen   von  akhyanttka  (oben  p.    ■ 
8  Merkwürdigerweise  sind  die  beiden  Helden  Feminina;  um  Weibergeschichten 
dreht  es  sich   wohl  auch   in  der  Stelle: 

pa{liann  älthyäyikäi  caiva  stribhavtna  punah  pitmih 
ramayifye  mahipalam  anyäipi  cäntalfputt  janhn 

Mbh&r.  4.  2.  28  (=  55). 


lung.  33 

vier1    sicl,   i    28  so:    tat  kathäkhyayikety  eka  jatify  sat/tjßadvayan- 
kitä     atraiväntarbhavifyanti  akkyanajätayah 

Wir  sehen:  überall  herrschen  die  grössten  Widersprüche,  die 
uns  klar  erweisen,  dass  man  die  einzelnen  Termini,  und  zwar  schon 
in  verhältnismässig  alter  Zeit,  nicht  mehr  zu  unterscheiden  verstand. 
Und  tr.u/. k-m.  glaube  ich,  hat  uns  die  einheimische  Tradition  un- 
bewusst  neben  vielem  Falschen  auch  in  dieser  Beziehung  so  manches 
Richtige  bewahrt. 


Den  ganzen  Sachverhalt  möchte  ich  versuchsweise  folgender- 
massen  zurechtlegen:   Es  gab  bereits  zur  Zeit  da  Brähmanas  nel 

den  Manna,  eine  umfangreiche  erzählende  Litteratur,  das  Itihäsa- 
purana.  In  diesem  Werke  waren  wohl  im  wesentlichen  die 
Sagenstoffe  zusammengestellt,  die  schon  den  vedischen  Dichtem 
läufig  waren.  Diese  spielen  noch  weit  häufiger,  als 
man  gewöhnlich  annimmt,  in  den  Mantras  darauf  an,  resp.  sie  be- 
arbeiteten einzelne  Stoffe  in  Liedern,  die  entweder  selbständige 
Dichtungen  sind  oder  die  Einlage  in  Erzählungen  bildeten.  Wegen 
,Ks  mehr  populären  Charakters  des  Werke,  einerseits,'  anderer- 
seits wegen  des  vermutlich  grossen  Umfangs  war  dasselbe  weder 
so  fest  redigiert,  noch  wurde  es  u  überliefert  wie  die  Man- 

tras     Abei    doch    muss    der   gan        5l    fl    bis    zu    einem 
Grade   fixiert   und   ZU   einem   grossen  Sammelwerk  vereinigt  gew< 
,      da    es    sonst    nicht    als    fünfter    Veda    angeführt    werden 

konnte. 

Die  überwiegende  Masse  dieser  Erzählungen  muss  dem  Cha- 
rakter nach  entweder  zu  den  llihäsas  oder  zu  den  Puranas  gehört 
haben,  denn  diese  beiden  gaben  der  ganzen  Encyklopädie  in  alter 
Zeit  ihren  Namen.     Hinsichtlich  des  1  «inten  Elementes  wird 

man    im  Auge    behalten    müssen,    dass    das    alte   I'urana   zweifel- 
los   der   Vorläufer    der    spateren    SO    benannten    Schriftenklass« 

'  Auch   den  Sftdras  ist  d«  ttihasa  und  Purana  erlaubt, 

System    d.  VedSnta  64;    das    Mahäbharata    ist  '    \-  *S 

und  Sftdrt  et  »um  Ersati  für  den  ihm  MXMX- 

MbhSr.  und  seine  Teile  I,  p.  151. 
Siehe  Gi  Idncr,  \  1 

.-    -   -  ■    -  • 
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wesen  ist.'  Dürfte  man  den  Definitionen  der  späteren  Kommen- 
tatoren sowie  der  im  Mbhär.  1.5.2  (=  864) 2  gegebenen  für  die 
alte  Zeit  eine  Bedeutung  beilegen,  dann  würden  dem  alten  Puräna 
unter  den  fünf  laksana  '  bestimmt  schon  zwei  eigen  gewesen  sein: 
kosmogonische  Erzählungen  {sarga)  und  Geschichten  der  alten 
Königsdynastien  [vatftiänüvaifiiacaritatn).  Für  Itihäsa  würden  dann 
vor  allem  die  grosse  Masse  der  Glittet-  und  Dämonengeschichten  * 
und  sonstige  Mythen  und  Legenden  übrigbleiben. 

Bei  einem  so  fabulierlustigen  Volk  wie  den  Indern  versteht  es 
sich  von  selbst,  dass  jene  Sammlung  niemals  etwas  in  mcIi  Ab- 
geschlossenes oder  Vollständiges  war.  So  entstanden  Nachträge 
und  weitere  Ausführungen  einzelner  Sagen :  das  anvhkhyäna  (Satp. 
Br.  11.  1. 6.9),  die  anuvyäkhyänäni  und  vyäkhyänäni  (Satp.  Br. 
14.  5.  4.  10;  3.  6.  2.  7).  Und  selbst  neben  diesen  mag  es  eine  ganze 
Reihe  von  selbständigen  Einzelerzählungen :  akhyana  gegeben 
haben.'  Denn  akhyana  ist  eben  wohl  nur  Allgemeinbezeich- 
n  ung  f  ü  r  Erzählung  schlechthin;  vgl.  das  päriplavam  äkhyä- 
nani,  das  den  ganzen  Cyklus  von  Vorträgen  bezeichnet,  die  während 
der  Abwesenheit  des  Rosses  auf  seinem  Freigange  aufgeführt  wur- 
den, und  das  ausser  den  Proben  aus  dem  Itihäsa-  und  Puränabuch 
noch  andere  Erzählungen  umfasst.  Ein  akhyana,  eine  Erzählung, 
kann  darum  auch  ohne  weiteres  mit  dem  einzelnen  itihäsa  oder 
puräna  identisch  oder,  mit  andern  Worten,  aus  dem  Itihasapuräna 
entlehnt  sein.  Eventuell  mag  aber  auch  diesem  Ausdruck  nebenbei 
noch  eine  spezielle  technische  Bedeutung  eigen  gewesen  sein,  die 
ihn  /..  B.  zu  Patanjalis  Zeit  von  äkkyäyikä  unterschied.  — 
Bei  den  Indern  wurde  das  Erzählen  ja  seit  alters  als  eine  Kunst 
geübt,  und  so  mögen  sich  für  die  einzelnen  Erzählungen  bestimmte 
Kunstformen  herausgebildet  haben,  deren  technische  Bezeichnungen 
sich,  wenn  auch  nicht  mehr  verstanden,  vererbt  haben.  Während 
sieh  Itihäsa  und  Puräna  aut   den  Inhalt  der  Erzählungen  be- 


1  Vgl.  Webei     I.  L.G.*  ]     106 

Sieln    1  ;  1 . 

:1  Siehe   I'.  W.  v.  v.  paßealakfaiia . 
'   I  ).\s  daiväsuram,   Satp.  Br.  11.  1.6.  9 
1  \-    ,\u-    mehrfach    citierte    Aufzählung    des    Mbhjl      1  .    i"i    ;o    1       5104 
Purana   und   Itihäsas,   und   was  es  sonsl   noch   fiii  Erzählungen   1'    .1  |    [ielit,   und 

!       HKnnei         es  gichl  y-\  auch  ./  ea%  nebi   1  •  eda, 
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zogen  haben  werden,  ikhyana,  akhyayika  andkat/iä 

wohl   mehr  auf  die  Form  und  äussere  Anlage  derselben. 

Aus  der  Gesamtheil  dieses  alten  Materials,  das  man  als 
fünften  Veda  zusammenfasste,  schöpften  die  Brahmana- Verfasser 
die  Mythen  und  Legenden,  die  sie  in  den  Arthavädas  erzählen; 
auf  dieses  als  Grundlage  fusst  auch  d  is  spätere  Epos  und  die 
Puränen. 

Die  professionellen  Pfleger  und  Recitatoren  dieser 
epischen  Stoffe  wurden  nach  dem  Hauptwerk  Aitihäsikas,  d.h. 
Leute,  die  den  Itihäsa  kennen  oder  studieren,  genannt.  Von  diesen 
ist  Asv.  Gr.  S.  4.  6.  6  die  Rede.1 

Dass  gewisse  indische  Srotriyas  Aitihäsikas  in  diesem  Sinn 
waren,  oder,  indisch  ausgedrückt,  dass  man  neben  einem  der  vier 
Veden  auch  den  fünften  Veda  studierte,  darf  bei  der  Vielseitigkeit 
mancher  Srotriyas  nicht  befremden.  Solche  Srotriyas  mussten  aber 
notwendig  die  alten  Mantras  von  einem  neuen  Gesichtspunkt  aus 
auffassen  und  deuten,  und  so  entstand  eine  besondere  Klasse  oder 
Schule  historisch-antiquarischer  Exegeten,  die  eben- 
falls Aitihäsikas  genannt  wurden.  Diese  zweite  Gat- 
tung von  Aitihäsikas  sind  cum  grano  salis  die  Philoli 
unter  den  Vedagelehrten.  Wie  ein  Motto  dieser  Aitihäsika-Schule 
klingt    der    Spruch,    welchen   Yäs.   Dharmas.   ans   Herz    legt   27.6:'-' 

itihasapuranäbhyäffi  vedaifi  samupavfqihayet 
bibhety  alpairutad  vedo  tnäm  ayat/i  prahared  iti 

.Man  soll  den  Yeda  durch  Itihäsa  und  Puräna  stutzen,  denn  voi 
einem  wenig  Gelehrten  fürchtet  sich  der  Veda  er  könnte  mir 
Schatlen   thun  !' 

Als  Ganzes  ist  das  alte  [tihäsa-puräna  wie  die  exegetische 
Wissenschaft  der  Aitihäsikas  und  ihr  mutmassliche--  Lehrbuch,  das 
Nidäna,"  schon  in  verhältnismässig  früher  Zeit  mit  1  ;en.    Wie 

sieh  aber  zweifellos  zahlreiche  Stoffe  des  alten  Itihäsa  puräna  in  die 
Brähmanas  und  in  die  späteren  epischen  und  Puränalitteraturen 
hinübergerettet  haben,  so  hat  auch  die  vedische  Schultradition 
noch  eine  Menge  von  Erzählungen  daraus  zugleich  mit  exegetischen 


1  Siehe  Ved.  Stud.  I,  p.  290  in   II.  p.   - 

Siehe  auch   Mbhär.  11  !,  28 

:l  Siehe  oben  p. 
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Winken  und  Lehren  der  Ailihäsikas  aufbewahrt.    Denn  beim  Schul- 
unterricht   mussten  ja    zur   Erklärung    von    Itihäsamantras    die 

entsprechenden  Itihäsas  mitgegeben  werden,  wie  die  oben1  er- 
örterte Praxis  Säyanas  und  Durgas  in  Bezug  auf  den  viniyoga 
beweist.  Noch  klarer  äussert  sich  in  dieser  Beziehung  Durga 
II,  5S.211Y.  zu  X  1.5:  nidanavatäfn  man.tratf.atft  nidänatn  eva 
pürvatn  vaktavyatfi  tena  hy  atitarätn  artha  ueyamänak  prakäiate 
tatah  padäni  tato  'rlliah  tatah  pratyekatfi  vigrahetfa  nifvaca- 
nam  csa  lü  vyäkhydkratnali.  .Hei  Mantras,  wo  ein  mythisch- 
historischer Sachverhalt  zu  Grunde  liegt,  muss  dieser  Sachverhalt 
zuerst  gelehrt  werden,  denn  dadurch  wird  der  in  Rede  stehende 
Gegenstand  erst  recht  klar.  Dann  folgen  die  einzelnen  Worte, 
dann  ihr  Sinn,  dann  die  etymologische  Erklärung  der  Einzelworte 
durch  Zerlegung  in  ihre  Bestandteile.  Das  ist  nämlich  die  Reihen- 
folge bei  der  Erklärung.' 

Alle  diese  verstreuten  Itihäsa-Materialien  zu  sammeln  und  zu 
sichten  und  auf  ihre  Verwendbarkeit  für  den  Rgveda  zu  prüfen, 
ist  die  eigentliche  Aufgrabe  dieser  Arbeit. 


Zu   diesem  Zwecke  musste  also 

1.  die  gelehrte  Rgv  cd  a  - 1.  i  ttera  t  u  r  berücksichtigt  wer- 
den, in  erster  Linie  das  Xirukta,  die  Sarv  änukramani  und 
die  Brhaddevatä,  sodann  die  Kommentare  von  Devaräjaya- 
jvan  und  Durga  zum  Nirukta,2  von  Sadgurusisya  zur  Sarvänu- 
kramani,3  vor  allem  aber  Säyanas  Kommentar  zum  Rgveda.4 
Dass  wir  einen  Kommentar  zur  Brhaddevatä  nicht  haben,  ist  sehr 
zu  beklagen,  denn  der  Text  ist  bei  scheinbarer  Einfachheit  äusserst 
schwierig,    und   schlechte  Textüberlieferung    und  Edition5  kommen 


1  p.  2. 

"  Herausgeg.  von  Satyavrata  S&maäram!  in  der  Bihl.  Ind.,  .(  Bde.,  [882     91. 

•1  Auszüge    mit    spezieller    Berücksichtigung    der    itihäsas    in    Macdoneils 
gäbe  von  Kätyäyanas  Sarv&nukramant,    Anecdota  Oxoniensia    1886,     Die  wichtigsten 
Teile  der  Einleitung  bei   Max  Müller,  Hist.  p.  236—239;  Weber,  K:tt.  I.  p.  1 1  iY. 

'  Herausgeg.   v <>n   M.Müller,    2.  Aufl.,  .|  Bde.,    ts.io— 92.  —  Es  mim, In  sich 
von   selbst,    dass   auch    die  Kommentare    zu    der    tibi  1  chen   Litteratur   nach 

Möglichkeil    benutzt   werden  mussten. 

'-  Durch  Rfijer.dralala   Milra,   Bibl    Ind.  189  \ 


luny.  »7 

noch  erschwerend  hinzu.  \'"ii  sonstigen  Schriften,  die  Saunaka 
ebenfalls  wie  die  Brhaddevatä  fgvedaguptaye '  verfasst  habensoll, 
verdienten  für  unsere  Zwecke  noch  Beachtung  das  Rgvidhäna* 
und  die  Ärsänukramani.  Eine  solche  hat  Räjendraläla  M. 
als  Anhang  zu  seiner  Ausgabe  der  Brh  Dev  p.  J41  u.  publi: 
dieselbe  ist  aber,  wie  ich  hier  gleich  bemerken  will,  nicht 
tisch  mit  der  von  Sadgurusisya  gelegentlich  citierten  Ärsänu- 
kramani; man  vgl.  Sadg.  zu  1.  24  (p.  86  M.),  .1  .  100, ;l  105 
(p.92);  II.  1  III.  ;i  p.  1  p.  1061,  3S  (p.  107);  Y.  1 
(p.  113)1  18  (p.  114);  IX,  66  (p.  145);  X,  38  (p.  151),  105  (p.  1 
[IS  (p.  l6of.  .  119  (p.  l6l)*  mit  Ärsänukramani  1  Räjendraläla  M  ■ 
1,  9b  u.  10,  18a,  18b  u.  19,  20a;  II,  1  b — 3a  ;  III,  5,  8,  9;  V,  1,  8a; 
IX,  16;  X,  14a,  48b,  56a,  58b.  —  Saunakas  Devatänukramani 
fehlt  bisher,  und  das  ist  nach  den  Citaten,  die  wir  aus  derselben 
bei  Sadg.,  Durga  und  Säyana  haben,  für  unsere  Zwecke  ebenfalls 
sehr   bedauerlich. 

Ganz  besondere  Beachtung  würde  für  uns  aus  der  gelehrten 
Rgvedalitteratur  noch  ein  Werk  verdienen,  wenn  es  wahr  wäre, 
was  Max  Müller  noch  in  der  /weiten  Auflage  seiner  gre 
Rgvedaausgabe  mit  Kommentar  annimmt,5  dass  Säyana  aus  dem 
selben  entlehnt  hätte,  nämlich  die  Xitimanjari.  Indessen  hatte 
schon  Kielhorn  längst  den  Satz  aufgestellt,0  dass  der  Verfasser 
derselben,  l'yä  Dviveda,  aus  Säy.s  Kommentar  zum  Rv.  ab- 
hrieben  habe,  also  nach  der  Mitte  des  14  Jahrhunderts  gelebt 
haben  müsse.  Auf  einen  Bericht  Petersons,'  wonach  er  in  der 
Bibliothek  des  Mih.uaja  von  Alwar  eine  Hs.  der  Xitimanjari  ge- 
funden habe,  in  der  Samvat  IlIO  =  1054  a.D.  als  das  Jahr  der 
Vollendung  des  Werkes  des  Dyä  Dviveda  bezeichnet  sein  soll,  hat 
Kielhorn  dann  nochmals"  erwidert,  dass  diese  Mitteilung  aul 
einem  Irrtum  beruhen  müsse,  und  hat  zum  Beweise  ein  Specimi  n 
desselben  n,    Wer  diese  Probe  liest,  kann  kaum  daran  zweifeln, 

'  Siehe  Müller.  Hist.  p.  238    Webi  r,  I.  L.G.S  p.  36. 
-   Kerausgeg.  von  Rudolf  Mej  n  iv~s 

1   Dasselbe  Cital  auch  bei  Say.  1.  c. 
1  ( '.{.  Macdonnel  p.  206. 

Varietas  le  li<  X,  17.  1,  p.  5. 

,:  Ind.  Anl    5,  ]     116. 

. '.  .  1    \  1 . 


^,S  Einleitung, 

dass  K.s  Ansicht  die  richtige  ist.  —  I  >ic  Erklärung  sämtlicher  in 
dem  Werke  vorkommender  Rgveda-Strophen  ist  wörtlich  Säyar 

nas  Kommentar  entlehnt,  die  vielen  Itihäsas  gleichfalls,  nur 
hat  der  Verfasser,  wo  er  entsprechende  bei  Sadgurus.  oder  in  der 
Brh.  Dev.  oder  in  den  Brähmanas  vorfand,  dieselben  auch  aus 
diesen  Büchern  nachgetragen.  Fünfmal  wird  zudem  direkt  bha- 
svaiu.  einmal  bhäsyakära  (natürlich  wörtlich  gleich  Säy.'s  bhasyann, 
zweimal  auch  aiiukramanil'liasya  (im  ersteren  Falle  wörtlich  =  Sadg., 
im  zweiten  nicht,  aber  wohl  nur  mit  Säyana  verwechselt,  mit  dem 
es  sich  wörtlich  deckt)  und  einmal  anukramaiiibhäsyakara  \~  Sadg.) 
citiert. 

Gleichwohl  aber  ist  dem  Werke  nicht  alle  und  jede  Bedeutung 
abzusprechen,  allein  schon  wegen  der  planmässigen  Itihäsasamm- 
lung  in  demselben,  und  ich  füge  darum  hier  eine  nähere  Beschrei- 
bung desselben  bei,  da  es  bis  jetzt  noch  nicht  im  Druck  vorliegt 
und  aus  den  oben  erwähnten  Gründen  auch  wohl  kaum  gedruckt 
zu  werden  verdient.  Der  Liebenswürdigkeit  Prof.  Kielhorns  ver- 
danke ich  es,  dass  ich  von  dem  in  seinem  Besitz  befindlichen  voll- 
ständigen Ms.  (Kielhorn  1892.  1040)  der  Nitimanjari  eine  Abschrift 
nehmen  konnte. 

Das  in  acht  Bücher  {a$takd)  geteilte  Werk  (96  foll.  gross  ob- 
long, je  14  Zeilen  zu  ca.  40  aksara,  cart.  Ind.)  ist  eine  Sammlung 
von  Nitiregeln  (Regeln  der  Lebensklugheit  l  in  Sloken,  zu  der  der 
Verfasser  selbst  einen  Prosakommentar  geschrieben  hat.  Der  Ver- 
fasser nennt  sich  im  Eingangsvers  Dyä  und  naptr  des  Mukunda 
Dviveda;  im  Kommentar  dazu  giebt  er  folgende  Genealogie: 
Mukunda,  A t r i ,  L  a k  s m  i  d  h  a  ra ,  I ) y  ä  D  v  i  v e d a ;  am  Schlüsse 
der  einzelnen  Astakas  erscheint  er  immer  unter  dem  Namen:  La- 
ksmidhar asünu  Satrayajvan  Dyä  Dviveda,  in  der  Ein- 
leitung zu  4  al)er  als  Mado dakul aja,  innerhalb  des  Kommen- 
tars  nennt  er  sich  zumeist   Dyä. 

Die  Nitiregeln  sind  in  der  Weise  abgefasst,  dass  im  ersten 
l'ada  die  eigentliche  Regel  gegeben  wird,  im  zweiten  ein  illu- 
strierendes Beispiel  aus  dem  Rgved.i.  Sie  /eigen  sich  als  eine 
getreuliche  Nachbildung    der  Cärucaryä    des  Ksemendra,1   die 

1  Siehe  die  Ausgabe  dieses  Werkes  in  dei  Kävya-Maifi  Part  II,  p,  128  ff. ; 
Petei  on  Dei  Report  [882  ;  p,  75,6  A,  Holtzmann,  Mbhär.  und  seine  1 1  ili  III 
P-  45  f- 
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übrigens  auch  viermal  citiert  wird  (häufig  ist  die  eigentliche  Regel, 
also  der  erste  Pada,  bei  beiden  wörtlich  gleich),  nur  mit  dem  Unter- 
schied, dass  in  letzterer  die  Beispiele  aus  dem  Epos  genommen 
werden. 

Die    Anordnung   der    Regeln   geschieht    nach    den    Beispii 
oder  vielmehr   in    der  Reihenfolge,  wie  diese  Beispiele  im  Rgvcda 
vorkommen.     Mit    dem    Schlüsse    des   vedischen   Astaka    schliesst 
auch  das  Astaka  der  Nitimanjari. 

Dei  Kommentai  giebt  zuerst  eine  Erklärung  der  Regel,  dann 
folgen  gewöhnlich  unter  tadartheyam  rk  oder  tadartheyam  itihasa- 
bezw.  dkhyänapürvika  rk  oder  tatpradar Sandy etihäsah  die  be- 
treffende Strophe  oder  Strophen;  dann,  wenn  ein  Itihasa  vorliegt, 
dieser  Itihasa.  Ist  er  aus  einem  anderen  Text  als  Sav.  oder  Sadg., 
so  wird  derselbe  gewöhnlich  genannt,  also  zumeist  Brhadde- 
vatä,  dann  aber  auch  Yäska,  Tändayah  etc.;1  dann  die  Anu- 
kramani,  häufig  auch  ein  Citat  aus  dem  Rgvidhäna;  schliess- 
lich folgt  die  eigentliche  Erklärung    der  Strophe  (wörtlich  =  S. 

Da  der  Text  sehr  gut  erhalten  ist,  ist  er  für  die  Restitution 
anderer  Texte,  die  minder  gut  überliefert  sind,  verwendbar;  und 
das  ist  namentlich  für  die  Brh.  Dev.  von  Bedeutung,  da  von  dieser 
ca  250  Sinken  in  die  Nitim.  übergegangen  sind,  Besonders  deut- 
lich tritt  dieser  Umstand  /.  11.  bei  der  Lücke  zu  Tage,  die  in 
unserem  Text  der  Brh.  Dev.  zwischen  V,  1  10a  und  b  anzunehmen 
ist.-'  Abei-  auch  für  Sayanas  Text  ergeben  sich  daraus  manch- 
mal sehr  glückliche  Verbi  ist  z.  B.  nach  NM.  fol.  61a 
bei  Säy.  zu  Rv.  VI,  52.  i   so  zu  verbessern: 

atiyajo  nänta  kai  cid  rsir  asmäd  rjisvanah 
utkrsfak  syäm  aham  itibuddhya  devän  iyäja  ha 
rsis  tadiyaiii  yajaiiani  niräcasfädyayä   .na  tat 

Ein    gewisser   Wert     lässt     sieh    auch,    wie   wir   im    Verlaufe   der 
Arbeit    sehen  werden,    ilcn    ein/einen   Nitiregeln    nicht    absprechen. 
Die  Deutung,    die    diese  Kegeln    einigen  Rv-Strophen   und  [tihäsas 
geben,  i--t   zuweilen  wirklich  brauchbar. 

Schade    nur,    ilnss   die    letzteren    fast    immer  Citate  >ind,    die  sich  auch  bei 
•    finden  ' 
-  Vgl.  Berl.  Ms.  der  r>rh.  Dev.,  Chambi       1  siebe  unter  <'.'.-. 

Abhyävarttin, 
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Mitunter  sind  auch,  allerdings  ganz  vereinzelt,  Itihäsas  teils 
ausführlicher  erzählt,  als  wir  sie  bei  Säy.,  Sadg.  oder  sonstwo 
vorfinden,  teils  ganz  neu  und  beweisen  dadurch  auch,  dass  Dyä 
doch  noch  andere  Quellen  gehabt  haben  muss.1  Einmal  giebt  er 
einen  Itihäsa  in  Strophen,  wie  er  selbst  sagt :  nighaiüiitah  samä- 
krtya  prayogan  eva  vaidikän?  der  zum  grossen  Teil  in  Worten 
abgefasst  ist,  die  aus  den  Nighantus  entlehnt  oder  sonst  fremd- 
artig sind,  und  den  er  im  Unterschied  von  seiner  sonstigen  Art 
selbst  noch  erklärt.  Diese  Stelle  ist  so  merkwürdig,  dass  sie  hier 
am  Schluss  der  Besprechung  angefügt  zu  werden   verdient. 

NM.  5.  16,  fol.  70a,  b: 

strisu  näri 8  kä  itiprasna  äha 

ärtärte  mudite  prztä  näry  arye  strisu  sä  bhavet 
khiiuie    's  111  in1    sasvati    khinnä    prite    pritäptaput/t- 

s  t  v  a  /■  e 

yä  näri  ,arye'  svätnini  bhartari  .aryah  svämivaisyayor'  (Pan. 
3.1. 103)  iti  yat  aryah  svämi  .ärtr  duhkhini  ,ärtä'  ditlikhita' 
tasmin  mudite  sati  yä  ,pritä'  muditä  sä  strisu  näri  bhavet  .yatas 
ca  nirdhäraiianr  (Pän.  2.3.41)  iti  saptami  anyä  na  tat  sasva- 
tidrsfäntena  drdhayati  yatliä  sasvati  .asmiir  bhartari  .kliinur 
gatapuffistve  sati  .khinnä'  dufykhitä6  .äptapuiiistvakc  prite  sati 
.pritä-  hrstä  tasmät  sä  nari  sarvatra  nigaditä  .sasvati  näry 
abhieaksya'  (Rv.  VIII,  1.34)  iti  yaiui  näri  ca  sasvat'r  (Brh.  Dev. 
2.85)  Ceti  patni  cäsyängirasi  sasvati  p/tii/stva/u  itpalabliyainaiii 
pritäntyayä  tusfäveti  tatra  rk  .airv  asya  stliuräni  .  .  :  Rv.  VIII, 
1 .  34)       tatrt/ihäsah 

nighantittah  samährtya  prayogan  eva  '   vaidikan 
drstvctiliäsam  aspaspayi   v/s/>astah  sücito  mayä 
äsit  p layogaj ä  vämo  visiiuiagvte  satärkadah 
bekanätah  sa  menäbhüt  tavisitakmahelatah 

1  Siehe  darüber  im  Verlauf  der  Arbeit. 

\  gl.  übrigens   Kavyäd    1.  2. 

Ms.  näri. 
1  Ohm    Sandhi. 

8   Ms.  itiihklmii 

■  Ms.  ■/<;/(. 

Ms,  aiva. 
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yah  playogasya  Jäh'  putrah  ,vamah'  praiasyah  äsit  kidrsah 
.vifuor' yaj'nasya  ,fagme'  karmani  .sataur  bahn  ,arkam'  annat/t'  da- 
Jiiti ti  tndrsah  pürvat/t  bahu  yajüädikani  krtvännatu  dattvä  paicät 
lobhena  vänijyant*  cakara  tasmät sa  fiekanäfah'  kusidi  ,tavisyä' 
balasya3  takmäpatyam  iti  tavifitakntägnth  tasya  Ju/atalr  kro- 
dhatah  ,men&'  stri  abitut  agner  balaputratvam  ,ojasa  balena 
mathyamäno  jäyate1  (Nir.  8.2)  iti  yäskät  yadä  vanijyam  äfritaifi 
tadagniiapena  stri  jätety  arthalf 

kuvid  bharma  grhitveti*  medhatithir  varat/i  dadau 

ast  ü  r  11  g  n  a  111  ay  0  r  ä  s  t  r  i  11/  s  tut  nj  it  pr  äpy  a  ;a  i  t  a  s  a  111 

tato  medhatithir  iti  varani  dadau  .kuvid'  bahn  .bharma'  hira- 
nyatfi  grhitvä  iti  kirn  hc  ,räsfrin'  iivara  tavayad3  gnämayah' 
strisukham  .uru'  bahulam  astu  \  kiiu  krtvä  Jütuiif  Icsiprani 
.raitasai/r  puinstiaiii  prapva 

stuhi  stuhi ti  tusfava  fgbhii6  catasrbhih  sutnat 

tatah  ,sumaf  svayai/i  .stuhi  stuhid  et,-  1  R\ .  VIII.  1.  30 — 33)  iti  ca- 
tasrbhir  fgbhir  ätmhnatji  tusfava 

avaeaka s ad  akt a u  s a  s<p a 1/1  n a r i  c a  s a i vati 
hrsfa  tusfava  bhartaram  anv  asya  sthüratn  i/y,i 

iaivati   nari    ,aktau'    intrau   bhartuh    .sepaur   put/tstvam    ,avacä- 
kasaf    drsfvä    .am-   asya    sthüraiir    (VIII,  1. 34)    ity   anayä    hi 
bhartara  m  tust,) ;  ;i 

tathanukramanibhasye  etc. 

Zu  diesen  aus  der  Exegetenlitteratur  gesammelten  Materialien 
musste  sich 

2.  eine  Sammlung  aller  historisch-mythologischen 
Daten  und  Erzählungen  dei   gesamten  vedischen  Litte- 
ratur  mit  Ausnahme  des  R.g\  eda  gesellen.    Nächst  der  Yajus- 
litteratur  und  Aitareya  Brähmana,  die  uns  die  Erzählun 
ausführlich  geben,   verdienten   ganz  besondere  Aufmerksamkeit  die 

Ms.  arko    iiiinm. 
M  !','/'■ 

■  Ms.  takm 

'   Ms.  kuvid  garihamahitveli. 

M-.  yt. 

n«  s.imllii 
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Brahmanas  des  Sämaveda,  weil  sich  in  ihnen  die  meisten 
Arthavädas,  allerdings  in  kürzerer  Form,  erhalten  haben.  Die  Th.it 
sache,  dass  die  einzelnen  Sämans  bestimmte  Namen  führten,  brachte 
es  mit  sich,  dass  sich  an  ihre  Anführung  zugleich  ihre  angebliche 
geschichtliche  Entstehung,  die  der  Anlass  zu  ihrer  Benennung  wurde, 
knüpfte.  Zu  bedauern  ist,  dass  das  Sätyäy  ana-B  rähmana,  das 
nach  den  wenigen  Citaten,  die  wir  von  demselben  bei  Katyäyana 
und  Sayana  haben,  für  die  Itihäsas  ebenso  ergiebig  wie  das 
T  a  n  (1  vamah  ab  rähmana  gewesen  sein  muss,  bisher  in  Indien 
noch  nicht  aufgefunden   ist. 

Nur  geringe  Ausbeute  lieferten  für  unsere  Zwecke  die  Ära- 
nyakas,  abgesehen  vom  Tai ttiriya-Är.,  und  die  Upanisads, 
obwohl  gerade  unter  diesen  die  älteste  didaktische  Verwendung 
eines  Itihäsastoffes  -  ich  meine  die  K  athop  anisad  --vorliegt; 
indessen  konnten  beide  Gattungen  doch  neben  den  Stitren  bis- 
weilen  mit  Erfolg  herangezogen  werden. 

3 .  war  zusammenzustellen,  w  a  s  M  a  h  a  1 1  h  ä  rata,  R  ä  m  ä y  a  n  a 
H arivamsa  u n d  die  Pur ä n e n  an  altem  Itihäsamaterial 
bieten.  Sie  liefern  eine  geradezu  unerschöpfliche  Ausbeute,  Von 
den  Puränen  verdienten  dasVisnu-  und  Väyupuräna  besondere 
Beachtung;  zu  ersterem  besitzen  wir  glücklicherweise  die  Konkor- 
danzen und  vor  allem  einen  vollständigen  Index.1  Für  Mahäbha- 
rata  und  Harivarpsa  ist  ein  guter  Index  leider  noch  immer  ein 
pium  desiderium,  da  sieh  für  den  von  Sörensen  verfassten  Index 
zu  ersterem  ein  Verleger  noch  nicht  gefunden  hat.  Ich  bin  darum 
neben  eigenen  Excerpten  zumeist  auf  die  besonders  in  den  ersten 
Bänden  noch  unzureichenden  Angaben  des  1'.  W,  angewiesen, 
und  darum  werden  speziell  auf  diesem  Gebiet  meiner  Arbeit  noch 
viele  Lücken  anhaften.  Ganz  besonders  wichtig  für  unsere  Zwecke 
sind   das  erste,   dritte  und  zwölfte   Buch   des   Mahäbharata. 

Dem    auf   diese  Weise    gewonnenen  Material    mussti 

4.  der  Sagenstoff,  der  sieh  aus  den  Alant  ras  des 
Ijlgveda  selbst  ergiebt,  kritisch  gegenübergestellt,  und  schliesslich 

5.  musste  das  als  brauchbar  Befundene  bei  der  1 11 1  <  1 
pretation  d  i e s e r  M an t r a s  \  e r  w  endet  w  e  r d  c  n 

'   Im   Anschluss  an   die   1  bei  etzung   durch    II.  II.  \\  il  on     -     Vusg.  in  \\  1 1 
orgl   durch  Fitzedward   Hall,  5  Voll      in  6   I.  len,   London  181  1     77. 
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Bi  täglich  der  Anordnung  des  Sl  lemerke  ich,    dass  ich 

meine  Sammlungen  zunächst  in  alphabt  i  i>.  eher  Reihenfolge  dei  Namen 

Hauptpersonen  in  den  betreffenden  Itihäsas  zusammenstellte. 
Mit  Hilfe  eines  sorgfältig  daneben  geführten  Sach-  und  Personen- 
index   liess    sich    auf  dies«    Wei  e    auch    die    Zusammenarbeitung 

Ganzen  ermöglichen,  aber  -ie  hatte  doch  ihre  Unzuträglich- 
keiten, indem  sachlich  Zusammengehöriges  vielfach  auseinander- 
gerissen wurde.  So  halie  ich  denn  bei  der  Ausarbeitung  die  alpha- 
betische Reihenfolge  fallen  gelassen,  bin  aber  der  Anordnung  der 
einzelnen  Itihäsas  unter  den  Hauptpersonen  im  wesentlichen  treu 
geblieben.  Der  Personen-,  Sach-  und  .Stellenindex  am  Schlüsse 
des  Ganzen  wird,  so  holte  ich,  das  Werk  trotzdem  zu  einem  be- 
quemen Nachschlagebuch  machen 


Die  Särngas. 

Die  Anukramani  nennt  zu  X,  142  die  Särngas:  Jaritr, 
Drona,  Säris  rkva1  und  Stambamitra  als  die  Rsis  des  Lie- 
des. Jedem  von  ihnen  werden  der  Reihe  nach  zwei  Strophen  in 
den  Mund  gelegt  (cf.  Brh.  Dev.  8.53).  Sadgurusi  sy  a  (Macd. 
p.  163)  erklärt  Säriiga  als  Gattungsname,  es  bezeichne  eine  be- 
stimmte Vogelart  {paksiviscsasyakliya),  ebenso  Säyana  in  der 
Einleitung  zu  X,  142.  Die  Ärsänukr.  10.  j$  nennt  sie  einfach 
paksinah.  In  Manu  9.  23  (wo  auf  unsern  Itihäsa  angespielt  wird, 
s.  i.  Verl.)  schreibt  Jolly  gleichfalls  iarngi.  Medhätithi,  Go- 
vindaräja  und  Kullüka  erklären  das  Wort  mit  catakä  .Sperling', 
was  auch  nach  der  Erzählung  (s.  p.45)  das  Richtige  zu  sein  scheint, 
Dass  auch  Spatzen  als  Rsis  auftreten,  ist  aus  der  Paribhäsä: 
vasya  väkyatn  sa  rsi/i  (Anukr.  2.4)  ohne  weiteres  verständlich  und 
hat  z.  B.  in  den  im  Xetz  gefangenen  dichtenden  Fischen  VIII,  67 
ein  Seitenstück.  Doch  soll  es  in  unserm  Fall  mit  dem  Rsitum 
der  Spatzen  eine  besondere  Bewandtnis  haben. 

Zwar  stellt  Säyana  keinen  Itihäsa  an  die  Spitze  des  Liedes, 
aber  er  beruft  sich  zu  Str.  7  und  8  ausdrücklich  auf  einen  solchen, 
denn  er  bemerkt  zu  7:  ,In  dieser  Weise  (Str.  1 — 6)  haben  Jaritr  u.  s.w. 
den  in  der  Niederbrennung  des  Khändava-Waldes  begriffenen  Agni 
in  dem  Wunsche,  sich  zu  retten,  gepriesen.  Jetzt  bittet  nun  Stamba- 
mitra den  Agni,  anderswohin  zu  gehen,  damit  seine  Wohnstätte 
nicht  verbrannt  werde.'  Und  zu  8:  ,auch  in  dieser  Strophe  wird 
auseinandergesetzt,  dass  seine  Wohnung  nicht  verbrannt  werden 
dürfe'. 


So  r.v  lesen    -..  i.  Verlauf. 


a  ; 

Sa)  bringl  also  das  Lied  in  Verbindung  mit  dem  berühmten 
Brand  des  Khändava-Waldes,  der  im  Mbhär.  I,  Adhy.  222 
1  >i-  Schluss  des  Parvan  ausführlich  geschildert  wird.  L'nd  in  der 
Thal  wird  dort  als  Episode  eine  Legende  von  den  Särngas, 
bezw.  Särngakas,  das  Särng(ak)opäkhyänam,  eingeschaltet 
I,  229-  234  1  '  8334  8464).  Der  Inhalt  dieser  Episode  ist  in 
Kürze  folgender:  Der  Ksi  Mandapäla  war  nach  einem  aski 
vollen  Leben  in  den  Manenhimmel  eingegangen,  fand  aber  dort 
nicht  den  erwarteten  Lohn  seiner  Bussübungen.  Erstaunt  befragte 
er  deswegen  die  Götter  und  erfuhr  nun,  dass  sein  Mangel  an  Nach- 
kommenschaft schuld  daran  sei.  Nun  möchte  er  so  schnell  wie 
möglich  für  Nachkommenschaft  sorgen,  und  da  er  weiss,  dass  auf 
Erden  sich  die  Särngakas  am  raschesten  fortpflanzen,  nimmt  er  die 
Gestalt  eines  Särhgaka  an  und  zeugt  mit  Jaritä,  einem  weib- 
lichen Sarnga- Vogel,1  vier  Söhne,  die  er  aber  verlässt,  während 
sie  sich  noch  im  Ei  befinden.  Die  Mutter  zieht  nunmehr  ihre 
Jungen  allein  auf,  aber  noch  ehe  dieselben  flügge  geworden,  bricht 
das  grosse  Waldfeuer  aus.  Da  erinnert  sich  Mandapäla  seiner 
Söhne  und  bittet  Agni,  sie  zu  verschonen.  -Agni  verspricht  es. 
Inzwischen  rückt  das  Feuer  immer  näher  an  das  Nest  der  Jaritä. 
Die  Jungen  bewegen  mit  vieler  .Mühe  ihre  Mutter  zur  Flucht.  Sie 
selbst  aber  beginnen,  den  ganz  nahe  gekommenen  Agni  zu  preisen 
und  um  Erbarmen  zu  bitten  Agni  ist  darüber  erfreut  und  ver- 
schont sie,  zugleich  eingedenk  seines  dem  Mandapäla  gegebenen 
Versprechens.  Es  folgt  dann  die  Wiedervereinigung  der  Kinder 
mit   ihren   Litern,   die  uns   hier  nicht   weiter   interessiert. 

Das  Preislied  der  vier  Särngas  I,  232.  7-  19  (=  8410 
i »t  für  uns  von  besonderem  Interesse.  Jeder  einzelne  spricht  einige 
Strophen,  zuerst  Jaritäri  (wie  er  hier  heisst  1.  dann  Särisrkva, 
dann  Stambamitra,  schliesslich  Drona.  Vergleicht  man  die 
Mbhar. -Strophen  mit  dem  Liede  X,  142.  so  fällt  die  Ähnlichkeit 
beider  ins  Auge.  Die  Lobpreisungen  der  eisten  drei  sind  auch 
hier  mehr  allgemeiner  Natur  und  stimmen  im  wesentlichen  mit 
dem  Inhalt  von  X,  [42.  1  6.  Man  vergleiche  namentlich  den  Anfang 
des  IJv.-Liedes 

1  Siehe  Mnnu  9-  -3  iärAgi  ca  mandnfaieitii 


1 1  ,  Die   .SV»;' 

,iv, un  agne  jarita  tvc  abhüd  dpi 
sähasah  süno  nahy  anydd  dsty  apyam 
bhadrdm  Iii  idrma  trivdrutham  dsti  ta 
dre  himsänäm  dpa  didyüm  a  krdhi 

mit    den  Worten    des    Särisrkvä    (hier  allerdings   in   den   Mund    des 
zweiten   gelegt)   I,  232.91.   (=8412  f.): 

mätä  pranasta  pitaram  na  vidmah 

paksä   iatä  naiva  no  dhümaketo 

na  nas  trätä  vidyate  vai  tvad  anyas 

tasmäd  asmdms  trähi  bäläms  tvam  agni 

vad  agne  te  Hvam  rupam  ye  ca  te  sapta  hetayah 

tena  nah  paripaki  tvam  ärtän  nah  Saranaisinah 

Die  Rede  des  letzten    (im  Mbhär.  Drona,  Rv.-Anukr.  Stambamitra) 

klingt   noch  mehr  an  Str.  7   und   S   unseres   Liedes   an: 

7  apäni  iddfti  nydyanam  samudrdsya  nive'sanam 
anydm  krnusvetdlt  pdntkäm  t/na  yähi  vdidü  dnu 

8  äyane  te  parayane  dürvä  rohantu  puspinih 
Itradäs  ca  punddrikani  samudrdsya  grha  itiic 

vergl.  mit  Mbhär.  I,  232.  17      [9  (=8420—221: 

tvatta  etäh  punah  sukra  virudho  haritacchaddh 
jäyante  puskarinyas  ca  subhadrai  ca  mahodadhih 
idam  vai  sadina  tigmämio  varunasya  paräyanam 
iivas  tratet  bhaväsmäkam  mäsmän  adya  vinaiaya 
pingäksa  lohitagriva  krsnavartman  hutaiana 
parena  prehi  muncäsmän  sdgarasya  grhän  iva 

Oldenberg  hat  schon  ZDMG.  39  p.  79  auf  diese  Episode  des 
Mbhär.  hingewiesen,  er  erkennt  auch  die  Ähnlichkeit,  wenigstens 
der  Schlussverse,  an,  aber  er  glaubt  doch  nicht,  dass  die  Er- 
zählung des  Mbhär.  zur  Deutung  des  Liedes  verwendet  werden 
darf,  halt  es  vielmehr  für  wahrscheinlicher,  dass  dieselbe  eben  nur 
aus  dem  Sükta  herausgesponnen  sei  O.  glaubte  nämlich  die  bei- 
den letzten  Strophen  des  Liedes  streichen  zu  sollen,  da  sie  das 
Anordnungsprinzip  durchbrechen  und  sich  auch  metrisch  von  den 
andern  abheben:  1—2  sind  Jagati,  3  '»  Lristubh,  7  -8  aber 
Anustubh   is.  Prolegg.  p.  248)      Auch    Grassmann   (11,968)    und 


Ludwig    iIY,   422      haben    die    Einheitlichkeil     di       Lii 
stritten. 

renwärtig  wird  aber  die  höhere  Kritik  schwerlich  allein 
auf  derartige  Kriterien,  wie  Durchbrechung  de-*  Anordnungsprinzips, 
Wechsel  des  Metrums    und  si  zusammenhangslos  nebenein- 

anderstehende Strophen,  ein  so  entscheidendes  Gewicht  legen;  man 
wird  in  diesem  Fall  eher  anders  schliessen:  Weil  der  ein- 
heimische Kommentator  in  seiner  Erklärung  deutlich  auf  einen  lti- 
häsa  verweist,  weil  dieser  Itihäsa  die  Einheitlichkeit  des  Li 
gewährleistet  und  dessen  volles  Verständnis  ermöglicht,  weil  der- 
selbe Itihäsa  in  ganz  schlagender  Weise  sogar  in  Einzelheiten1 
mit  dem  Epos  übereinstimmt,  darum  ist  unser  Lied  ein  wirklii 
Itihäsalied  und  die  Sage  vom  Khändava-Waldbrand,  die  also  die 
Rahmenerzählung  bildete,  bereits  dem  Rgveda  bekannt.  Es  besteht 
also   ein    naturlicher  alter  Zusamn  zwischen  Rv.  und  E] 

nicht  aber  ist   die  epische  Erzählung   ein  -pinst  aus  einem 

zusammengewürfelten  und  darum  unverständlichen   I  iede. 

Der    beste    Beweis    ist    schliesslich    die    Analyse    des    Li 
;.    Die  erste  Strophe  —  in  dem  Worte  jariia  rinde  ich  einen 
Hinweis  auf  den   eisten  Rsi   —  enthält    neben  der   lütte   um   A 
Schutz    auch    deren    Begründung:    es    bleibt    weiter    keine    Zuflucht 
übrig!  und  schliesst  sich  somit  eng  an  iien  Itihäsa  an:  ,mätä pra- 
naffä  pitaratp  na  vidmah  etc.4    Die  zweite  Strophe  leitet  die  stuti 
ein.    die  Agni   zum  Schutz    bewegen  soll.     Str.  3     6  enthalten    die 
ntliche    stuti.  und  es  kann  hier  kein   Zweifel   sein,    dass  gerade 
das  Waldfeuer  geschildert  wird.    Die  Schlussstrophen  J     8  sind 
Itihäsaverse  im  eigentlichen  Sinne,  indem  sie  den  Weg  weisen,  auf 
dem  die   Rettuns;'  möglich   sei,'-'  und   dadurch  dem  Leser  oder,  rich- 
tiger gesagt,    dem   ll<>rer  den  schliesslichen  Erfolg  verbürgen 
fasst  es  auch   die  einheimische  Tradition  auf,  denn   Sav.  giebt  den 
Sinn    der    letzten    Strophe    so    wieder:     .durch    die    Bitte    um 
Wachsen   von   Dürvapflanzen    ist    für  ihren  Wohnsitz   Kühle,    durch 
die  Bitte  um  einen    Teich  ist  das  Vorhandensein  von  Wassei   zum 
Durststillen,    durch    die    Bitte    um    da-  Vorhandensein    von    I. 


1  stuh   d  w. 

Man    beachte,    wie    der  W  Metrum1! 

entsprich!  ' 


i<^  Die  SärAgat. 

bluten  ist  das  Dasein  von  geniessbarer  Frucht  u.  s.  \v.,  und  durch 
die  Bitte,  dass  er  dem  Ozean  als  Haus  dienen  solle,  die  Unver- 
brennbarkeit  gegeben.  Dieses  alles  wird  ausgesprochen.'  Im  Schluss 
liegt  also  wie  so  oft  die  Pointe. 

Ludwig  hat  ( I\",  422 )  schon  bemerkt,  dass  die  Schluss- 
strophen in  mannigfacher  Gestalt  überliefert  wurden.  Er  ver- 
weist auf  Av.  6.  106.  1 — 3,  TS.  4.6.  1.  3,  VS.  17.  7.  Es  sind  auch 
noch  die  Strophen  VS.  17.  4—6  =  TS.  4.  6.  1.  1  —  3  =  MS.  2.  10.  1 
=  Käth.  17.  17  dazuzustellen,1  wie  aus  der  allerdings  stark  ver- 
derbten Stelle  des  M  a  n  t  r  ä  r  s  ä  d  h  y  a  y  a  z  u  m  K a  t  h  a k  a  fol .  4b  * 
zu  schliessen  ist.  Der  betreffende  Passus  wird  so  zu  lesen  sein: 
aimann  ürjam  iti  $ärngä%äm  jaritur  drottasya  särisrkvasya3 
stambantitrasya  ca  te$äm  ekaikam.  Das  Folgende  ist  allerdings 
hoffnungslos,  aber  der  Sinn  der  citierten  Stelle  ist  klar:  in  dem 
Anuväka  ,aimann  ürjam'  (Käth.  17.  17  =  TS.  4.6.  1  =  MS.  2.  10.  1  1 
haben  die  Särrigas  Jaritr  u.s.w.  je  einen  (Mantra).  Das  wären  eben 
die  oben  angeführten  Strophen,  für  die,  soviel  ich  weiss,  Verfasser- 
namen sonst  nirgend  genannt  werden. 

Die  Verwendung  dieses  Liedes  und  derartiger  Strophen  im 
späteren  Ritual'1  beruht  lediglich  auf  Generalisierung.  Die  Be- 
schwörungsworte, die  sich  nach  der  Legende  in  einem  bestimmten 
Fall  als  wirksam  erwiesen  haben,  sollten  auch  bei  Spateren  ihr 
Wunder  thun  und  wurden  so  zu  einer  allgemein  üblichen  Beschwö- 
rungsformel gegen  Feuersgefahr. 5 

Zur  Klarstellung  des  oben  Erörterten  füge  ich  eine  Über- 
setzung des  Liedes  bei. 


1  Vgl.  auch  Bloomfield,  J.  A.  Ph.  XI,  p,  342  IT.;  SBE.  XI. II,  p.  514  u.  Note 

-   Cf.  Weber,   Ind.  Html.  III,  p,   )5S 

:l  Nach  der  übereinstimmenden  Schreibung  des  Mbhär.,  Manir.'n  um  Käth. 
und  Säy.  ist  auch  in  der  Anukr.  sarisrkvalf  v\\  lesen  (cf.  auch  P  und  Ia  bei  Macd. 
1.  c.  Note  4). 

4  Vgl.  Rgvidh.  4.  11.  1  ,agnil>haye  sati',  Säy.  zu  AV.  6,  106  grfiädinäm  agtii- 
däkanivfttyartham',   Kau-,  S.  52.  5  iamanam,   -.  Bloomfield,   S.  I'..  E.  \l.ll.  p.  515. 

•'•  Vgl.  Säy.  zu  Rv.  I,  50.  1 1  :   yasm&d  anena   tfeena    (11  — 131  in/aye 

prasltajiva!)  süryam  asiaut  feua  tfeena  stutah  süryas  tum  j-fit/i  rog&n  niragamayat 
tasmäd  ietänim  ufi  rogatäntayt  'nena  tfeena  sitrya  upäsaniyafr  lad  uttaifi  iauua- 
kena  udyann  adya  (1,50.  11)  iti  muntre  'yaip  snnrnlj  />ä/>a/>ratia'SaiM&  ragaglinai  ca 
vifaglmat  ca  bhuktimuktiphalapradali  (wo  cfi  Rgvidh  1.  19.  1  11  .  Brh.  Dei  '.  Ulli 
112)      iti. 


i.    ijaritr    spricht:)   Jaritr    (dei  liier    li.it    sich 

in  deinen  Schutz  begeben,    Agni,    denn   es  giebt  keine 
and  undschaft,1   oSohn  der  Kraft;  heilbringend, 

dreifach  schützend  ist  ja  dein  Schirm.    Halte  fern  dein 
\  ein  ichtendes1  Geschossl 

2 .  Hein,    des    Hungrigen    Heimat,    ist    das  W a.^ 
seit  w  ärts  gl  ei  c  h  s  a  m  fä  1 1  s  t  du  all  e  G  esc  h  <">  p  fe  an.'   M  ö  g  e  d 
unsere  Kusse,  inaml  i  ein  u  n  sere  Lieder,  gewinnen,  mÖ 

sie  (schützend  uns)  vor a n g ehen ,  wie  e i n  H i r t  i  n  ei  g e  nv  r 
Person5  (seiner  Herde  vo ränge 

3.  (1  >  r  ■  >  na  :  1  Oder  auch:  du  machst  einen  Bogen,  Agni, 
während  du  das  viele  Gras  verzehrst,"  o  Machtiger: 
es  giebt  ja  auch  Lücken  zwischen  Saatfeldern;'  mögen 
wir  nicht   deine  starke   Walle  erzürnen. 

4.  Wahrend  du  verzehrend  über  Höhen  und  Tiefen 
gehst,    laufst    du    auseinander   wie    ein    beutegierig 
Heer,     wenn     der    W  i  n  d     hinter     deiner     Flamme     her- 
bläst,   rasierst    du    die    Lande  wie    ein  Bartscherer  den 
Bart. 

Sär  i  s  rk  v  a :)  Man  siehtseine  Kolonnen,  sein  Auf- 
marsch  ist  einer,  aber)  seine  Wagen  sind  viele,  wenn 
du,  (i  Agni,  die  Arme  anschmiegend,  niedergebeugt 
über  die  daliegende  Erde  dich  h i n be w  e  g  s  t.9 


'  =  Freund ;   Wortspiel   mit  dpi  und   Sfyam. 
'  hilfisänäm   Particip   (mil 
allerdings  rueänä,  tun 

f.  Ved.  Stud.  II,  68,  271. 
Ved.  Stud.  II 

.   S.up.  Br.  und    entsprechend   ny  füjast  mil 

lofily  arthak;  danach  wäre  etwa  so  zu  übersetzen:  wie  ein  Mini 
alle  W  e 
'■"  Imdnä   =   kl.  Skr.  svayam,  cf.  N.il.i  1.4 
0  i.  e.  du  hast  ja  auch  so  reichlich  zu   fressen. 

Studien  II,  jo;  ;  der  Sinn   ist:   so  wie  es   Lücken  twischen 
feldern  giebt. 

"  pragardhinh 
jalam  abhik&hkfamävtias  talai 

'    Agni   ist   liier   der  bh&pati,    der  Gemahl   der    i  Leiden   lel 

sind   ei  hallen,    wahrend   die   beiden   ersl 

*>tt.    1    anknüpfen. 


cq  Sy&vätua   Atreya, 

6.  Aufwallen  soll  deine  Wut,  deine  Glut  und  deine 
Lohen,  wenn  du  dein  Werk  t hu s t ,  o  Agni;  richte  dich 
auf  (und)  wachsend1  beuge  dich  (dann  wieder)  nieder: 
alle  Vasus  sollen  sich  heute  dir  ehrfürchtig  nahen. 

7.  (Stambamitra:)  Diese  Stätte  sei  für  dich  ein 
Wasserbecken,  eine  Stelle  (Stätte)  des  Ozeans,  einen 
andern  Weg  als  diesen  nimm,  auf  dem  geh  nach  deinem 
Belieben. 

8.  Aufdeinem  Herweg  und  Hinweg  mögen  blühende 
D ü r v a - G r a s e r  wachsen,  Teiche  und  Lotosblumen  er- 
stehen, dies  möge  eine  Stätte  des  Ozeans  sein.J 


Sy  ä  vaiva  Atreya. 

Syäväsva  aus  Atris  Geschlecht  ist  nach  der  Anukr.  der 
Rsi  von  V,  52 — 61,81,82,  VIII,35  —  38,  IX,  32.  Genannt  wird  er 
im  Rv.  ausdrücklich:  V,  52.  1,  61.  5,  9,'  81.  5;  VIII,  35.  19,36.7, 
37.  7,  38.  8,   an  den  Stellen  des  achten  Mandalas  immer  neben  Atri 

An  den  Namen  des  Sy.  knüpft  die  einheimische  Tradition 
eine  der  schönsten  Legenden.  Sie  wird  zu  V,  61  überliefert  und 
liegt  in  verschiedenen  Fassungen  vor. 

Die  Anukr.  bemerkt  zu  V,  61  : 

,iyäväivo  'tra  vaidadaivi  tarantapurumilhau  dalbhyaifi  ra- 
tkavttiifi  marutai  ca  dänatttstah  prasasanisa  buddhvä  ca  taranta- 
maltishu  sasiyasim' .  was  Sadg.  (Macd.  p.  117  f.)  folgendermassen 
erläutert:  ,in  diesem  Liede  ist  Syäväsva  der  Rsi.  Er  pries  die  bei- 
den Söhne  des  Königs  Vidadasva,  nämlich  den  König4  Taranta 
und  den  König  Purumijha,  als  dritten  Rathaviti,  den  Sohn  des 
Königs  Dalbha,  ferner  die  Maruts,  die  ihm  ihren  Rukma-Schmuck 
geschenkt  hatten,  erfreut  über  das  Geschenk.  Schliesslich  pries 
er  auch  die  Hauptgemahlin  des  Taranta  VaidadasVi,  die  zugleich 
mit    ihm  zur  Königin  gesalbt   war,   Namens  Sasiyasi.   die  er  zuerst 

'   Durcl  das  Hochspringen 

-  ,yatha  samudrav&sabhümiti  kadaeid  iipi  na  dahyaie  evat/i  kad&cid  apy  asmat 
sth&natp  im  dahyatäm  ity  arthalf',  Sfiy.  s,  oben  p.  44. 

3  Hier  nur  Syäva,  doch  ist  ilic-^  sicher  mit  Säy.  nur  Kurzname  für  Syfh 
'   11.   ,lj,.   Paribhäsä  (Anukr.  2.23)  diinastutay 


5  l 

Vergessen    haue,    deren   er   sieh   aber   nachher   erinnerte. 
hatte  nämlich  dem  SyäväSva  viele  Gaben  gesehen 

Sadg.  teilt  uns  weitet  mit,  dass  Kätyäyana  diese  Angaben 
gemacht  habe,  ,um  den  aul  den  in  Keile  stehenden  Syävääva  be- 
züglichen  Itihäsa  anzudeuten',  und  .zur  Klarstellurj  er  gleich 

den  Itihäsa  selbst  folgen  (s.  Macd.  p.  118  1221.  Derselbe  umfasst 
•■,:  Sinken,  die  im  wesentlichen  mit  Brh.  Dev.  5.49  78  überein- 
stimmen,' und  die  sich  auch  in  der  Xitimanjari  -  bruchstückweise 
wiederfinden;    der  Schluss    steht    auch    bei   Säy,   zu   V,  61.  17-    19. 

1  »er  Itihäsa  lautet :  '  Es  war  einmal  ein  königlicher  Weiser, 
Rathaviti  Dälbhya,5  der  wollte  ein  Opfer  veranstalten.  Er 
darum  zu  Atri,';  gab  ihm  gute  Worte  und  erbat  sich,  sich  selbst 
und  sein  Vorhaben  nennend,  höflichst  den  Rsi  Arcanänas,  einen 
Sohn  des  Atri,  zum  rtvij.  Dieser  begab  sich  samt  seinem  Sohne 
zum  Könige,  um  das  Opfer  erfolgreich  zu  machen.  Auch  des 
Atrisohnes  Arcanänas  Sohn  SyäväSva  war  in  sämtlichen  Veden 
mit  <lcn  Aiigas  und  Upähgas  von  seinem  Vater  unterrichtet  worden. 
Angelangt,  unternahm  Are.  voller  Freude  mit  seinem  Sohn  für  den 
Koni;;  das  Opfer.  Als  nun  das  Opfer  vollzogen  war.  sah  er  die 
.  herrliche  Tochter  des  Königs,  und  es  kam  ihm  der  Gedanke :  die 
Prinzessin  müsste  meine.  Schwiegertochter  werden!  Syäv.  \  er- 
liebte sich  auch  sogleich  in  sie.  Und  so  sprach  er"  zum  Opferherrn: 
.tritt  in  eine  Verbindung  mit  mir,  o  König!-  Der  König  war  be- 
reit, dem  Syäv.  seine  Tochter  zu  geben,  und  sprach  zu  seiner  Ge- 
mahlin:  ,Was  ist  deine  Meinung?8  ich  möchte  nämlich  dem  Syäv. 

1  $adg.  nennt  selbst  Saunakas  Brh.  Dev.  am  Schlus  e  Quelle. 

iiate  aus  NM.  nach  dem  oben  p.  3S  IT.  besprochenen  Ms  Kielhom  1892,  1040. 
:   Da  Verhältnis    /wischen  Brh.  Dev.   und  Sadg.,    MM.  und 

ist   wie   folgl : 

Brh.  Dev.  5.4g — 78  =  Sadg.  i—  32; 

49 — (>3a,  66l> — 68,  70b,  71.1  in  NM.  4.  5  (fol. 
71I.,  73a.  74  l.c  —  77  in   NM.  4.  S  (fol.  55a); 
73  b,  74a  in    NM.  4.  9  (fol.  55  I 
71  b— 73a,  74bc  —  77  bei  Säy.  V,  61. 17         NM. 
73b,  74a  bei  Säy.  V,  61.  19  (=  N.M.). 
1  Vgl.  auch  Welier,  Episches  im  vedischen  Ritual,  Sb.  H.A.  iSm 

rbhya,  Brh.  Dev. 
*  Lies   räjälrim  (so  Sadg.)   statt   räjarfir  (Brh.  Dev, 

Vrcanänas. 
"   Lies    .'.m  tt   mn:  M.       .;/.   .-.-    ■  1    ...    1:-       D 


^väväSvn  Atreya. 
52 

,1  ls  Mädchen  geben,  der  Enkel  des  Atri  wäre  kein  geringer  Schwieger 
,    für   uns!"     Sie    aber    sprach    zum    König:    ,ich    stamme    aus 
einem    königlichen    Rsi-Geschlecht,    einer,    der    kern    Rs.    .st,    dar! 
darum  auch  nicht  unser  Schwiegersohn  werden,  denn  jener  hat  noch 
ne    Lieder   gedichtet.     Nur    einem   Rsi   werde    die  Tochter    ge- 
geben    damit  sie  die  Mutter  des  Veda  werde,1   weil  man  nur  den 
Rsi2  der  Lieder  gedichtet  hat,   für  den  Vater  des  Veda  hält.'     Als 
der  Konig    diese    ihre  Rede    gehört    hatte,    gab    er    dem   Mun.    d.e 
abschlägige  Antwort:3    .einer,    der    kein  Rsi   ist,    kann  nicht  unser 
Schwiegersohn  werden'.     Da  das  Opfer  vollzogen  war,  kehrte 
von   jenem    abgewiesene   Rsi    nach    Hause    zurück,    nicht    aber  das 
Ikrz' des  Syäv.,    das    blieb    bei    dem  Mädchen.1     Auf  dem  Heim- 
gange indessen  traf  Arcanänas  mit  seinem  Sohn  zwei   Könige,  die 
erherren  von    ihm    gewesen   waren,    den  Taranta    und    Puru- 
milha,  und  er  zeigte  ihnen  seinen  Sohn.    Die  beiden  Könige,  die 
Sühne  des  Vidadasva,  bezeugten  den  beiden  ihre  Verehrung.    Da- 
selbst war  auch  die  Gemahlin  des  Taranta,    Sasiyasi    gehe.ssen ; 
dieser  zeigte  der  Grosskönig  den  Sohn  des  Rsi,5  und  mit  Tarantas 
Einwilligung   beschenkte    Sasiyasi    den   Syäv.   mit  vielem  Gut,    be- 
stehend   in    Ziegen,    Schafen,    Rindern    und    Rossen.6     Nach    der 
Ehrung    durch    die    beiden  Opferherren  gingen  Vater  und  Sohn   in 
ihre    Einsiedelei    zu   Atri   und    begrüssten   Atri,    den   glanzreichen 
.rrossen  Rsi.  -  -  Dem  Syäv.  aber  kam  es  nicht  aus  dem  Sinn:   ,weil 
'ich  noch' kein  Lied   gedichtet  habe,    darum  habe  ich,    wie  schade! 
das  wunderschone  Madchen  nicht    erhalten.     Wenn  ich  doch  auch 
ein  Dichter  wäre,    meine  Freude  würde    gross   sein!'     Während  er 
so  im  Walde   grübelte,  erschien  ihm  die  Schar  der  Maruts.'      Er 

'  Brh.  Dev.  nach  Sa.lg.  zu  verbessern, 

I  ies  bei  $adg.  r/W- 
■  ,Als  sich  .1er  König  mit  seiner  Gemahlin    beraten    hatte,    giebt    er  ihm  tUe 

abschl gi    Antwort.'     Brh.  Dev. 

'•  §adg  fügt  an  dieser  Stelle  noch  folgenden  Halbvers  ein,  der  .....  Recht  in 
„l,  Dev  und  NM.  fehlt:  .auch  der  König  kehrte,  nachdem  ihm  jene,  Lebewohl 
gesagt   halle,   wie. ler  in   seinen   l'alast  zurück.' 

De,    i,    ,   ^adg      weicht  hier  erheblich  von  dem  .ler  Brh.  Dev.       NM.  ab, 
de,  Inhalt  ist  indessen  de!   gleich,      Brh.  Dev.  6oa  natürlich    tatas  I«  tau  Zu 

"  i  „     ,,....         ....',....  >'""'• 

i  Di(    \ i,      tos  r.-h.   l..v.  ...,l.     '.,„,    fehlen    NM.    und    in    einem 

I    ,i  dei    Brh.  Dev.-Mss.  i    I  •     N"u-  6- 


sah  ml-  seitwärts  stehen,  alle  von  gleicher  Gestalt,  vornehm,  von 
gleichem  Alter,  die  Brust  mit  dem  Rukma  geschmückt,  menschen- 
ähnlich. Voll  Staunen1  fragte  er  sie  in  den  vier  Strophen:  ,wer 
seid  ihr  Männer'  (V,  6l.  1 — 4).1'  Daran!  erkannte  er  sie  als  Götter, 
als  die  Maruts,  die  Söhne  Rudras,  und  er  pries  sie  nun  als  solche 
mit  den  sechs  Strophen:  ,die  da  reiten'  (V,  6i.il  — 16).8  Der 
l>si  hielt  e-,  nämlich  für  ein  arges  Versehen  seinerseits,  dass  er  sie 
nichl  sogleich  gepriesen,  nachdem  er  sie  gesehen,4  sie  vielmehr 
erst  gefragt  hatte:  .wer  seid  ihr  Männer:'  Da  nahmen  die  Maruts 
die  Rukmas  von  ihrer  Brust,  hingen  sie  ihm  um  den  Hals  und 
fuhren  dann  vor  seinen  Augen  gen  Himmel.''  Als  die  Maruts  ge- 
gangen waren,  da  wandte  sich  der  ruhmreiche  SyäväsVa  °  in  seinen 
Gedanken  zu  Rathavitis  Tochter,  und  in  der  Absicht,  dem  Ratha- 
viti  zu  melden,  dass  er  nunmehr  Ksi  geworden  sei,'  beauftragte 
er  die  Nacht  als  Hotin  mit  den  beiden  Strophen:  ,dies  mein  Preis- 
lied'  (V,  6l.  i;  l8).  Du  kennst,  hellstrahlende  Nacht,  meine  schlaf- 
losen Nachte;  melde  der  Gemahlin  des  Rathaviti,  dass  ich  ein  Lied 
gedichtet  habe.'"  Da  die  Nacht  den  Rathaviti  nicht  sah,'1  sagte 
er,  jenen  mit   dem  Seherauge    erblickend:    ,er  wohnt   am  lieblichen 


'   her  Avagraha  vor  vismilo  bei  Sadg.  (Macd.)  i~t  natürlich   /.w  streichen  und 
fyai  ist   'pfechat  zu   lesen,   cf.  ibid.  Ni 

2  Brh.  Dev.  5.67b,  68a  und  NM.  lesen  statt  der  letzten  Zeile:  täqu  tulya- 
vayaso  dfs(vä  devän  purusavigrahän  iyäväivo  vismilo  'pjcchal  ke  sjheli  ma- 
rulas  ladä 

3  Bei  Sadg.  21b  naeh  Brh.  Dev.  5. 69 a  (fehlt  NM.)  zu  verbessern:  ya  h/i 
vahanta  ily  fgiAii  sa.i/'/iis  tusfäva  tams  tathä. 

'   l'.ei  Sadg.  22 1)  ynii  ti,i  dfflvaiva  zu  li 
Brh.  Dev.  5.  70I1,  71a.    NM.    und    Macd.  I.  c.    Nute   15    und  is    lesen    stau 
n:   stutiih   stutyänayä   prita   gacchanta/f  pftnimätaraff      •!-, 
rukmam  tasmai  tada  daduh 

9  Säy.  V,  61.  17  =  NM.  fügen    hier    noch    folgenden    Halbvers    ein 
bhüt&rsam  ältnanam  jnätv a t  r i kulanandanal)  (<u  natürlich  bei  Müller  zu  verbe 
,.lie  Freude  <les  Atrigeschlechte 

t,ilra  vivaltsü  r,r   Sadg.  25  a,  so  sadya  ///»(sie!)  ätm 
-.«.   prove  1    Brh.   Dev.  5.  72  b,    so    tolyom    fsim    ätmänam 

iksyan  in-  Säy.  =  NM. 

•  ■  Strophe  fehlt  Brh,  und   NM 

NM.   1.    1  siehe   im   Verlauf!)    lies:    apatyontim    sc.   rätrim  cl 

Dev.  I.e.   Note  11.  Berl.  Ms.  d.  Brh,  Dev.     B.)  fol.  52«, 


Ca  Syäväiva  Atreya. 

Abhang   des    Himavat'   (V,  6l.  19).     Auf  Geheiss    der  Nacht    ging 

der  Dalbhasohn,  nachdem  er  den  Auftrag  des  Rsi  vernommen 
hatte,  mit  seiner  Tochter  zu  Arcanänas,  und  dessen  Füsse  um- 
fassend, sich  demütig  verneigend  und  die  Hände  faltend,  nannte 
er  seinen  Namen :  ,ich  bin  Kathaviti,  Dalbhas  Sohn ;  verzeih,  Er- 
habener, dass  ich  dich  vordem,  als  du  eine  Familienverbindung 
mit  mir  wünschtest,  abwies,1  Verehrung  dir,  zürne  mir  nicht  darum. - 
Du  bist,  Erhabener,'  der  Sohn  eines  Rsi,  bist  selbst  ein  Rsi  und 
bist  auch  der  Vater  eines  Rsi,  wohlan,  nimm  diese  als  deine 
Schwiegertochter  an.'  So  sprach  er  zu  ihm.4  Und  nachdem  er 
zuvor  dem  Sohn  des  Atri  das  Fhrenfussbad  und  die  Honigspeise 
und  hundert  Rosse  als  Hochzeitsgeschenk ä  für  den  Bräutigam  ge- 
reicht hatte,  gab  er  seine  Tochter  dem  Syäväsva."  Als  Atri  seinen 
Enkel  mit  dem  Rukma  Schmuck  geziert  sah,  war  er  sehr  erfreut 
und  sprach:  , gross  ist  die  Gnade  der  Maruts'.  Und  von  nun  ab 
achtete  er  ihn  hoch  wie  seinen  Sohn.  -  -  Nachdem  Syaväsva  ge- 
heiratet hatte,  pries  er  die  vielen,  die  seine  Wohlthäter  gewesen 
waren.  Danach  sind,  da  in  Form  einer  Frage  das  Lob  der  Marut 
ausgesprochen  wird,  sie  die  Gottheit  in  den  vier  Strophen:  ,wer 
seid  ihr?'  (1 — 4);  auch  in  den  sechs  Strophen  ,die  da'  (11  — 16) 
weiden  dieselben  gepriesen.  In  den  vier  Strophen  ,sie  schenkte 
mir  Rosse'  (5 — 8)  wird  die  Gemahlin  des  Taranta  gepriesen,  in 
der  Strophe  ,sie  auch  wies  mir'  (9)  Purumilha,  in  der  Strophe  .der 
mir'  (10)  Taranta.  In  den  drei  Strophen  , diesen  meinen'  (17  — 19) 
schliesslich  wird  Rathaviti  Dälbhya  gepriesen.  Diese  Geschichte 
aber  wird  von   Saunaka  in  der  Brhaddevatä  erzählt. 


1  Lies  pratyäcaksi,  Erb.  Dev.  76a. 

8  Lies  krudhah,   Brh.  1  >ev. 

3  Bei  Säy.  V,  61.  17  bhagavann  zu   verbessern. 

'  Hiermit  schlichst  bei  Säy.  die  Erzählung;  die  bei  Säy.  noch  folgenden 
Strophen  stammen  aus  der  andern   Version,  s.  im  Verlauf. 

5  Statt  iiildain  i-t  still;, im  zu  lesen,  pady&rghya  und  madhuparka  bezeichnen 
in  diesem  Fall  die  besonderen  Ehrungen  für  den  Bräutigam,  -.  Apte  unter 
madhuparka  1 . 

"  Hrh.  Dev.  78  liest  statt  des  letzten  Verses:  padyärghyamadhuparkai 
püjayitvatha  Inni  nrpah  Htklam  (s.  vorige  Note)  ajvaiatat/t  dattvli  anujajiie  grhän 
prati  ||  und  besehliesst  dann  die  Geschichte  mit  der  Str.  79:  (atiyasitp  tarantaw  ca 
purumilhaip  ca  pärt/ttvaqi  sadihih  tanad  iti  stutvA  jagämaffir  ap't  tfayat/i  ,Nach- 
dem  der  Rsi  noch  Saslyasi  und  König  Taranta  und  Purumilha  mil  den  sechs  Strophen 
chenkte'  (V,  61.  5 — 10)  gepriesen  hatte,  ging  ei  ebenfalls  nach   Hause.' 
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In  anderer  Fassung  findet  sich  diese  Legende  bei  S.iy.  in 
seiner  Einleitung  zu  V,  61.'  Sie  ist  hier  künstlerischer  ausgestaltet, 
wie  der  l  bergang  von  Sloka  in  di<  epische  Tristubh  (Upajiti) 
Str.  \u  ab  zeigl  Zu  derselben  Fassung  gehörten  wohl  noch 
die  Tristubhstrophen,  die  Say.  hinter  dem  Brh.  D(  •  *  itat  zu  Str.  \j 
giebt  (s.  oben).  Auch  die  Säyana-Fassung  der  Legende  ist  in  die 
NM.  übergegangen.9  Im  wesentlichen  decken  sich  die  Brh.  Dev, 
Sadg.  -  N.M. -'Version  einerseits  und  die  Say.  -  NM. '-Version 
andererseits.  Indessen  ist  die  Situation  in  der  letzteren  in  einig«  n 
Punkten  verändert.  Da  sie  für  die  Erklärung  nicht  unwesentlich 
ist,  so  lasse  ich  eine  kurze  Inhaltsangabe  folgen: 

Arcanänas,  Sohn  des  Atri,  celebriert  im  Namen  des  Ratha- 
viti  Dälbhya  ein  Opfer  und  bemerkt  dabei  dessen  Tochter,  die  er 
für  seinen  Sohn  Syä\äsva  zur  Gattin  liegehrt.  Der  Konig  wäre 
wohl  einverstanden,  muss  aber  auf  Wunsch  der  Königin,  die  einem, 
der  kein  Rsi  ist.  ihre  Tochter  nicht  geben  will,  den  Arcanänas  ab- 
weisen. Syäväsva  unterzieht  sich  nun  strenger  Askese  in  der  Hoff- 
nung, dadurch  die  Tochter  des  Rathaviti  zu  gewinnen.  Als  ent- 
sagender Brahmanenschüler  zieht  er  bettelnd  umher.  Bei  dieser 
Gelegenheit  begegnet  er  der  edlen  Gattin  des  Taranta,  der  Saslyasi. 
Sie  beschenkt  ihn  mit  Erlaubnis  ihres  Gatten,  der  ihn  ebenfalls 
beschenkt,  ihm  ausserdem  anrät,  er  möge  auch  seinen  (Tarantas) 
jüngeren  Bruder  Purumilha  aufsuchen,  der  würde  ihn  gleichfalls  gut 
aufnehmen.9  1  >ie  Königin  selbst  zeigt  ihm  den  Weg,  und  er  macht 
sich  auf  zu  Purumilha.      Als  er  etwa  die  Hälfte  des  Weges  zuruck- 

,t  li.it.  begegnen  ihm  plötzlich  tue  Maruts.  Ganz  erschrocken 
preist  er  dieselben.  Erfreut  darüber  gewähren  sie  ihm  alle  seine 
Wunsche.    ,Bei   dieser  Gelegenheit  ward'  und   damit  beschliesst 

Say.    seine    Einleitung'  ,5yäväsva   /um  Rsi    und  Liederdichter. 

Dem  (nunmehrigen)  Liederdichter,  der  noch  zu  Purumilha  gegangen 
war    und    auch    von    ihm    hundert    Kühe    erhalten    hatte,'    gab    der 


1  aträicaryatp  pur&vfttam 
'  SM.  4.  5  (fol.  52.  vor  dei    Uru    ' 
:1   liier   TriMul.h. 
'   Nunmehr  vriedei   in  Sloken. 
Dei  Text    i>t    unsicher     ich  folgende    Lesarl  [filier    Vai 

.-■•  gatvä  r;.:'.  11  saliim. 


r,r">  Airtya. 

Darbhäsohn  auf  Geheiss  der  Nacht1  seine  Tochter  zur  Frau.    All 

die  Gaben,  die  ihm  die  erfreuten  Purumilha,  Taranta  und  dessen 
Gemahlin  Sasiyasi,  die  sieben  Scharen  der  Maruts  und  Rathaviti 
Därbhya  geschenkt  hatten,  werden  hier  in  dem  I.iede  ,\ver  seid 
ihr?'  gepriesen.'  --  Die  Angaben  Säy. 's  zu  Str.  17,  die  sich  im 
Anfange  selbst  als  Citat  aus  der  Brh.  Dev.  ankündigen,2  haben, 
soweit  sie  daraus  stammen,  bereits  oben  ihre  Erledigung  gefunden.3 
Sie  schliessen  mit  der  Bitte  Rathavitis  an  Arcanänas,  er  möge 
doch  seine  Tochter  als  Schwiegertochter  annehmen.  Bei  Säy.  folgt 
aber  noch  (wieder  in  Tristubh4):  ,Der  König  übergab  ihm  (dein 
Arcanänas)  hundert  Rosse  und  seine  schön  geschmückte  Tochter 
als  Schwiegertochter.  [Zur  Zeit  der  Hochzeit  der  Tochter  aber 
schenkte  der  Fürst  nochmals  hundert  Rosse,  tausend5]  tausend  Kühe 
und  viele  andere  Schatze,  alsdann  aber  ging  er  in  den  Wald,  um 
Askese  zu  üben.  Diesen  Rathaviti  (s.  Säy.  zu  Str.  19),  der  nach 
Verheiratung  seiner  Tochter  und  Erledigung  seiner  Angelegen- 
heiten in  den  Wald  gegangen  war,  sah  Syäväsva  mit  Seherblick, 
wie  er  Askese  übte,  und  er  sprach,  ,er  wohnt  am  lieblichen  Ab- 
hang des  Himavat'.'; 

Ein  Vorzug  der  Säy. -Version,  rein  äusserlich  betrachtet,  ist 
der,  dass  sie  die  Beschenkung  des  Syäväsva  durch  Taranta  etc. 
und  die  Begegnung  mit  den  Maruts  in  näheren  Zusammenhang 
bringt,  während  in  der  Brh.  Dev. -Version  beide  Ereignisse  ganz 
zusammenhanglos  nebeneinanderstehen.  Befremdend  muss  dagegen 
die  Auffassung  der  letzten  Strophe  in  der  Säy. -Version  erscheinen. 
Sie  passt  in  der  Brh.  Dev.  so  schön  in  den  Zusammenhang,  wird 
aber  bei  Säyana  vollkommen  herausgerissen,  aber,  wie  ich  glaube, 
nur  durch  einen  Irrtum  Säyanas.     Die  Schuld   daran  tragt  nämlich 


1   Lies  rätryä  statt  des   von   M.  Müller  konji  ierterj      ijhyä. 
saippannaj'fibhäva  ;  värcanänasah 

rathavitisutäyäi  ca  vivä/iatii  taunako  'bin 
8  Stoben    aucli    mit    Säy.'s    einleitender    Strophe    in    NM.   5    S    (fol.  55a1    zu 
Strophe  1  7. 

4  Auch  in  NM.  5.  9  (fol.  55  b) ;    hiet   abei    bezeichnenderweise   erst      1   S 
die   Versi  zu  Str.  19  schliessen  sich   unmittelbar  daran. 

■  Dei   Halbvers   hat    hier    gai    ke Sinn,    er   fehlt    mit   Recht  in  NM. 

0  "    gehört    sahasram?    wohl     ebenfalls    nur    irrtümlich    durch    das    Folgende    nr- 
nla    1 

0  Die  letzte  Strophe   wieder  aus  Brh.  Dev.;       im  Verlauf. 


die    schon   zu   Sayanas  Zeit    vorhandene  Korrupte]    der  Brh    Di 
tapasyantam?     Saj    s  Quelle    schloss  sicherlich  mit  dem  Hall' 

IS.  zu 

avat/i  sakasratfi   vasu  c<i  prabhütatfi 

taptut/i  tapo  'nte  'tha  vanatft  jagäma 

Da  er  nun  aber  in  der  Brh.  Dev.   für  die 
und: 

rathavitüfi  tapas  vantapi  samprek?yär?ena  cakfu 
ramye  himavatah  prstlia  ,-.ur  kfetiti  cabravit    , 

so  konstruierte  er  sich  aus  dem  tapasyantam  noch  eine  Fortsei 
seiner  Version,  und  er  fugte  darum  einfach  mit  einem  verbindenden 
Vers  den  Brh.  Dev.-Schluss  an: 

kanyätfi  dattvä  krtärthai/i  tat/t  'tha  vanat/i  gatai/i 

rathavitiqi  tapasyautatfi  etc. 

Die  Version,  der  Säyana  folgt,  bildet  eine  zusammenhängende, 
rundete  Legende    und    diese  wieder  das   einheitliche  Band  für 
die  scheinbar  bunt    zusammengewürfelten  Strophen  des  Rv.-Li 

Grassmann  I.  p.  543  [415],  Oldenberg  p.  198 f.,  M.  Mül  1er. 
S.B.E.  XXXII,  p.  358).  1  >a^  1  ii  d  führt  gleich  in  die  Mitte  und  den 
Höhepunkt  des  Itihäsas.  Dem  Syäväsva,  der  sich  auf  dem  Weg  zu 
Purumilha  befindet,  treten  plötzlich  die  Maruts  entgegen.  Kr  er- 
kennt sie  nicht  und  fragt  erstaunt: 

1.  Was  für  ganz  vornehme  Herren  seid  ihr  Männer, 
du  ihr  einer  nach  dem  andern-  aus  weitester  Ferne 
h i e  rhe  r  g  ek o  m  111  e  n  sei  d  : 

ziehen    mit    grosser  Schnelligkeit    an    ihm   vorüber,   nach 
ihrem  Gebaren  scheinen  sie  zu  Pferde  zu  sein,  aber  Sj  sieht 

weder  Pferd  noch  Zügel,  er  fragt  deshalb  verwundert : 

2.  Wo    sind    eure  Rosse,    wo    eure  Zügel?  wie    habt 
ihr    das    fertiggebracht?    aufweiche  Weise    seid  ihi 
kommen?  (Man  sieht  doch)  d  e  n  S  a  t  tel ! 3  (Mansiehtdo  c  h  | 
die  Trensi 

1  Für  apatyantim  s.  oben  p.  5  ; 

-etnh  =  kl 
*  pary&gaip  '"■'' 
'  Wörtlich   Nasenkni 

eventuell  auch  1   1 


ep,  !  ivhiva   Ali- 

3.  (Man  sieht)  die  Peitsche  an  ihrer  Hüfte,1  und  die 
Schenkel  halten  dieMännergespreiztwieWeiberbeim 
Beischlaf.2 

So  plötzlich  die  seltsame  Schar  gekommen,  so  schnell  scheint 
sie  wieder  von  dannen  eilen  zu  wollen.3  Syaväsva  bemerkt  d.is 
mit  Befremden: 

4.  Ihr  geht  fort,  ihr  Helden,  ihr  Jünglinge ,  mit  der 
schönen  Frau  (bei  euch4),  als  ob  ihr  euch  am  Feuer  ver- 
brannt hättet.5 

In  dem  Wunsche,  die  Manner  festzuhalten,  und  dem  Gedanken 
an  eine  andere  schöne  Frau,  die  ihn  erst  unlängst  reichlich  be- 
schenkt hat,  und  von  der  er  soeben  kommt,  erzählt  er  ihnen  nun 
seine  Frlebnisse: 

5 .  Es  schenkte  mir  R o s s -  und  Rinderherde  und 
hundert  Schafe  jene,  die  dem  von  Sy  ä  v  ä  s  v  a  «  e  p  r  i  c- 
senen   Helden  ihren  Arm  unterlegt.6 

6.  Und  besser  als  ein  Mann,  der  nicht  an  die  Götter 
denkt  und  keine  Gaben  spendet,  ist  die  eine,  die  Frau, 
Sasiyasi, 

7.  die  aus  findig  macht  den  Hungrigen,  de  n  D  ü  r  st  en- 
de n ,  den  Bedürftigen7  und  auf  die  Götter  ihren  Sinn 
richtet. 

8.8  Und  der  andere,    der  Mann,    wird,  wenn  ich   ihn 


1  jaghäne  cödah  muss  natürlich  dem  prtihe  sädab,  nasir  yamah  entsprechen; 
afvänäip  hantavyapradeie  pr'erikä  kaiä  arägrakasthavifeso  vä  vartate,  Säy. ,  wir  wür- 
den  also  mit  .Sporen'   dem  Sinne   nach  das   Richtige   treffen, 

-  sai)igaviasamayc,  Säy. 

a  kaiatädanädilingena  jigamifiin  matvä  brüte,  Säy. 

4  Hie  Rodast;  jani  nach  Pän.  5.4.  134. 

6  ?  agnitäpah  an.  Xsf.,  agnina  taptäs  tämrädayo  yathä  diptäs  tadvat  pradlpta 
atha   |   athavägnitapta  dagdhadehä  yathä  paläyante  tatha  bhavatketi,  Säy, 

6  i.  e.   die  dem  Taranta  eine  zärtliche  Gattin  ist. 

7  Wörtlich  den  Bittsteller;  wohl  prägnant  den,  dir  auch  verdient,  dass  ihm 
seine  Bitte  gewährt  wird,  den  würdigen   Bettler. 

8  Die  Strophe  ist,  da  9  wieder  von  Sasiyasi  handelt,   gewissermassen  als  Pa- 
renthese   .11   fassen,    der   Dichter   will   auch   dem   ('..Uten    der   Sasiyasi    gerecht   W( 
Bau,  Anreihung  und  Metrum  der  Strophen  zeigen  deutlich,    dass  Syfiv.  in  der  Dicht- 
kunst  noch   auf  recht   schwachen    Füssen   Steht, 


• 

nicht  preise,    ein  Geizhals    heissen,1    an   Wert*    kommt 
er  ihr  gleich. 

9.  l'ml  die  junge  Frau  hat  freudig  mir,  .ihrem 
Syä  \  a\ ;  d  en  We  g  a  n  g  e  g  e  be  n  ;  m  e  i  n  e  F  ü  c  h  sc  gril  fen  aus1 
zu  Purumilha,  dem  Weisen  von  bleibendem  Ruhme, 

10.  der  ini  r  hundert  Kühe  gehen  soll  \\  ie  der  1  andere) 
\  idadasvasohn,  wie  Taranla  mit  Freigebigkeit. 

Erst  jetzt,  nach  Beendigung  seiner  Geschichte,  werden  dem 
Dichter  die  lingäni*  der  vor  ihm  erschienenen  Männer  klar,  er  er- 
kennt in  ihnen  die  Maruts  111 — 13): 

11.  Die  da  auf  raschen  Rossen  reiten,  die  den  be- 
rauschenden Trank  trinken,  die  haben  sich  hier  einen 
guten  Namen  gemacht  (ein  gutes  Werk  gethan). 

12.  Durch  deren  Pracht  Himmel  und  Erde6  noch 
mehr  (glänzen),'  wenn  sie  auf  ihrem  Gefährt  erstrahlen 
wie  der  Goldschmuck  s  oben   am   Himmel, 

13.  das  ist  die  Schar  der  Maruts,  tue  jugendliche, 
mit  dem  ungestümen  Gefährt,  d  i  e  tadellose,  die  ge- 
[>  u t z t  fa  h  r  e  n  d e ,  d i  e  u  n  w i d e rstehl i  c  h  e. 

Bei  seiner  stuti  kommt  dem  Dichter  der  Gedanke:  die  Maruts 
werden  mir  zürnen,  dass  ich  sie  nicht  sofort  erkannt  habe;  er  ent- 
schuldigt sich  also  bei  ihnen  1141,  schliesst  aber  dann  seine  stuti 
nach  bekannter  Schablone  mit  der  Bitte  um  Belohnung  1  15  und  16). 

14.  Wer  weiss  denn  gleich  von  ihnen,  wo  Hie-  Schutt- 
ler sich  ergötzen,  die  edlen,  fleckenlosen:! 

zu   konstruieren:  nemalf  puman  tututo  /•ruve  iti:  papi/f 
ber  ;.//>.;  s.  Kolli,   ZDMG.  41,  p.673  f. 
3   Koseform   für   Sj  .  oben   p.  50  Note  3. 

yematvf  bezeichnenderweise  Perfekt  neben  arapal  ii 
1  f.   Nala  5.  ij;    idänitp    maruta   evaita    iti 
ntviiih    sinn!:,    S.U.   zu   Sir.  1  1  .    vielleicht    giebt  aber  V,  53.  3    aie    richtige   Situation, 
s.  unten   p.  tu  Note  2. 

6  Oli  hier  nicht  ursprünglich  r^r/oj}" gestanden  haben  wir  i     S.oben  p.  58  Note 4. 
ein  Verb  und   ii 
mut  linchr  vitkr&jtlt   zu   ergaben    ist,  cf.  I,  ih 

i.iutht.    dei 
hmuckes    der   Mann-,    cf.    auch  \II1     10    11 


6o  Sy/h/äSiia  Alreya. 

15.  Ihr   seid,    ihr   Preis  lustigen,    (ihr   Götter,)    dem 

Sterblichen   Führer  so   recht  nach  Wunsch,1    Hörer,    su 
u  ft  er  ru  1 1 ; 

16.  so  wendet  uns  zu  d i e  b e g e h  r  e n  s  w  e r t e n  Sc h ;i  t z e, 
die  ihr  viel  Gold  besitzt,2  tue  ihr  die  Feinde  abwehrt, 
ihr  Opfer  w  ü  r  d  i  g  e  n ! 

Die  Maruts  willfahren  dem  Wunsche  des  Dichters,  sie  be- 
schenken ihn  reichlich  und  verlassen  ihn  dann.  Der  Dichter  ist 
nun  ein  Rsi  geworden  und  hat  damit  die  von  Rathaviti  gestellte 
Bedingung  erfüllt.  Er  bittet  daher  die  Nacht,  die  inzwischen  her- 
eingebrochen ist,  für  ihn  als  Botin  zu  Rathaviti  zu  gehen  und  die 
Werbung  um   dessen  Tochter  zu  erneuern  117      18): 

]  7.  Diesen  meinen  Stoma,  o  Nacht,  bringe  hin  zu 
dem  Darbhasohn,  mein  Lied,  o  Göttin,  (überbringe  ihm 
so  sicher)  wie  ein  Wagenlenker; 

18.  und  du  sollst  also  sprechen  bei  Rathaviti,  der 
das  Somaopfer  vollzogen  hat:  meine  Liebe  hat  nicht 
aufgehört. 

Damit  die  Nacht  den  Konig  nicht  verfehle  -  -  er  hat  augen- 
blicklich (so  dürfen  wir  wohl  abweichend  von  dem  Itihäsa  an- 
nehmen) seine  Sommerresidenz  an  den  Abhängen  des  Himälaya 
aufgeschlagen  — ,  beschreibt  er  ihr  schliesslich  noch  dessen  Wohnort ; 

ig.  Rathaviti,  der  freigebige,  weilt  dort  an  den 
Gomatis,   fern  am  Abhang  des  Gebirges.3 


Der  Text  der  Anukramani  scheint  an  einer  Stelle  verdorben 
zu  sein.  Was  soll:  buddhvä  ca  taraiitamahisiui  iaSiyasim .'  buddhvä 
kann  doch  der  Sache  nach  nur  auf  die  Maruts  gehen;  vielleicht  hat 
der  Text  ursprünglich    so    gelautet:    s  'tra    vaidadaivi   ta- 

rantapurumilhau  tarantanialiis'nu  sas'i rasiin  dalbltyaiii  rathavititji 
ca  dänatustah  praiaiattisa  buddhvä  ca  marutali. 


1  s.  Pischel,   \  ed.  Stud    I    p,  [84 

'-'  So    nach    Pp. :   puru-candrSli ;    vielleicht    1  I    »bei    mit  Grassmann    diese 
Auflösung  zu  verwerfen  und  puruieandrH  als  ntr.pl.  zu  vdsthii  su  beziehen, 
3  himavatparvatapr&ntifu, 


Eine   direkte  Beziehung  auf  uns«       I        nd<    scheinl   mii    l<\ 
V,  52. 12c — d,1 17,  53.  i  —  5  *  vorzuliegen,  wie  es  denn  überhaupt  be- 
zeichnend ist.    ilass  die  ganze   dei     5  ne  I  lymm  n- 
reihe  des  fünften  Mandat;  erichtel 
Im    Ritual  wurde   das   Lied  V,  61   in  Verbindung   mit   dem   (tihäsa 
vorgetragen,  s.  Sähkh.  Sr.  S.  16. 1 1 .  7     9:                  n  tftiyat/t  yatha 
ananaso   vaidadaivau   sanii/i   sasdna      ke   ffAä  nara 
iti  ca  süktam  .als  dritte  wird  (beim  Purusamedha)  die  Geschichte 
von  Syäväsva  erzählt,  wie  nämlich  Syäv.,  Sohn  des  Arcanänas,  bei 
dem  Vidadaävasohn   ein  Geschenk   erhielt;    und    da/u   soll    er 
Lied  V,  6i  recitieren'. 

her    Name    des    Syäväsva    wird     ausser    den     oben  : 

citierten  Stellen   noch  Av.  4. 29. 4 :  ya  xtho  vadhrya- 

fvdyt    tnitrdvarunä  purumidhdm  atriin  etc.   und    18.3.15:  kainah 
kakftvän  ptiriiniidlio  agdstyah  ah  söbkary  arcanänäh 

witro   'ydpi  jamddagnir  dtrir   dvanttt   nah   kasydpo   vämddevah  * 
genannt. 

Eine  weitere  Geschichte  wird  von  ihm  Tä.  Br.  8.5.9  a'-s 
Arthaväda  für  das  fyäväfvaifi  sama'  erzählt:6  .Als  einstmals 
Syäväsva,  Sohn  des  Arcanänas/  eine  Satrafeier  beging,  entführten 
ihn  (seine  Genossen)  in  eine  Wüste.8  Da  erfand  er  dieses  Sanum;9 
dadurch  brachte  er  Regen  hervor,  dadurch  konnte  er  sich  halt 
dadurch    fand    er    auch    den    richtigen  Weg.      Durch    d  -  .man 

findet  man  den  richtigen  Weg.' 

1   V,  52.  1    wir  ausdrücklich    als    Rsi    genannt;    7«    12  hei, 

und  Geldner,  ibid.  III,  p.  148. 

'-'  Spc/icll  Str.  3.   die  danach  /ur  Erklärung   der  Situation  \"ti  V,  62.  1 
verwenden   wäre. 

'  Cf.  Weber  a.  a.  O.  p.  792. 

\ '     11.  2. 18  i-i  Adjekti 
wie  Säi'ikh.  Sr.  S.  14.  33.  20   und  wohl   auch  T.  Ar.  I.  II.  2: 

mame  sein 

fireratnsya  mantrasaiftpradäyapravarla 

'-  s.  Ind.  Slud.  111,  p. 
•ich  Weher   a.  a 
'  Natürlich  arcananasam  zu  li 

. 


f,2  Sy&väiva  Atreya. 

Die  guten  Beziehungen  des  Syäv.  zu  den  Maruts  (HerVor- 
bringung  von  Regem  treten  auch  hier  klar  zu  Tage,1  doch  habe 
ich  eine  direkte  Anspielung  auf  diese  Legende  im  Rv.  nicht  ge- 
funden, oder  dürfte  man  V,  52.  12a — b  und  53.6,  13  und  14  dazu- 
zustellen  haben? 

Bezüglich  der  andern  Hauptpersonen  des  Itihäsas  zu  V,  61 
ist  noch  zu  bemerken,  dass  Rathaviti  -  in  der  Litteratur  nicht  vor- 
kommt, ebensowenig  Sasiyasi,  Tarantas  Gemahlin,  wohl  aber  Ta- 
ranta  und  Purumilha,'1  die  Söhne  Vidadasvas.  Diese  beiden  be- 
gegnen ufts  wieder  in  der  Geschichte  Tä.  Br.  13.7.  12.  Dort 
heisst  es : i 

.Dhvasrä  und  Purusanti5  wollten  den  Vidadasvasöhnen 
Taranta  und  Purumilha15  tausende  schenken.7  Die  (aber)  über- 
legten sich :  wie  könnte  wohl  dies  für  uns  als  genommen,  nicht  als 
Geschenk  gelten/  Sie  nahmen  es  an 9  mit  den  Worten :  ,Von 
Dhvasrä  und  Purusanti  haben  wir  tausende  genommen;  es  läuft 
der  erfreuende  (Soma),  er  helfe  (uns)  hinüber.'  Da  wurde  für  sie 
beide  dieses  etwas  Genommenes,  nicht  als  Geschenk  Angenommenes.' 

Die  angeführte  Strophe  steht  Rv.  IX,  58.  3,  und  in  der  That 
erklärt  Säy.  dieselbe  mit  Hilfe  dieses  Itihäsas:  ,wie  Avatsära10  von 
diesen  beiden  Geschenke  annahm,  so  haben  sie  auch  Taranta  und 
Purumilha  angenommen.  Und  so  sagt  das  Sätyäyanaka:  Als 
nun  Taranta  und  Purumilha,  die  beiden  Vidadasvasöhne,  viele  Gaben 


1  Cf.  Weber  a.  a.  O.  p.  794. 

2  Über  Dälbhya  s.  P.  W.  unter  Därbhya  (dazu  noch  .MS.  1.4.  12  [60.  13], 
'''  5  1 94.  5],  (2.  1.  3  [4.3])  Jaim.  Up.  Br.  3.  29.  1  und  2)  und  Dälbhya  (dazu  noch 
Jahn.  Up.  Br.  [1.  38.  1,56.  3]   1.9.  3,   4.  7.  2). 

n  Dieser  Purumilha  ist  mit  den  sonst  noch  genannten  P.s  (s.  Weber  a.  a.  ll 
P-  793    N.  3)   nicht   identisch. 

1   1  I.   auch  Weber  a.  a.  ü.   p.  793   N.  I. 

5  Feminina!  Die  Richtigkeit  der  Lesart  wird  durch  Nidänas  fttra  9.  9 
bestätigt,  wo  der  Anfang  dieser  Erzählung  citiert  wird.  Säy.  Comm,  I.e.  erkennt  den 
'Text   ebenfalls  als   richtig  an,   erklärt   aber  die    beiden   Worte  durch   . .  ya   als 

Namen  zweier   Konige,  s.  im  Verlauf. 
"  ffiikyäm,   Säy. 
Natürlich    aditsatäm    zu    lesen,    cf.  Nid.  S.  9.9;   M.  Müller,  Var.  lect.  zu   Rv. 
IX,  58.  .;. 

ratigraliadofaviyuklam,  Säy. 
"  prati-i   .annehmen',   cf.  Ait.  l'>r.  7.  16.  10. 
Avnisära  ist  nach  Ami  kr.  I.ssi  des   Liedes, 


tili 

von  Dhvasra  und  Purusanti '  angenommen  hatten,  glaubten  sie  sich 
dadurch  gleichsam  vergiftet  zu  haben.  Sie  berührten  das  l  i 
schenkte  mit  dem  Finger,  Sic  wünschten:  möchte  das,  was  wir 
hier  geschenkt  bekommen  haben,  wie  etwas  Nichtgeschenktes  sein. 
möchte  es  gewissermassen  nur  genommen,  nicht  angenommen 
sein.  Da  erfanden  sie  dieses  vierstrophige  Lied.  Damit  nahmen 
sie  es  an.  Dadurch  wurde  das.  was  sie  geschenkt  bekommen 
hatten,  wie  etwas  Nichtgeschenktes,  gewissermassen  nur  ein  I  . 
nommenes,  nicht  Angenommenes.  Wer  also  etwas  als  Geschenk 
angenommen  hat,  und  liat  den  Wunsch  u.  s.  w.' 

Der  Sinn   der  Geschichte    wird    uns    klar,    wenn    wir  uns  ver- 
gegenwärtigen, dass  Taranta  und  Purumilha  Könige,  d.  h.  Ksatriyas, 
sind;  einem  Ksatriya  aber  war  das  Annehmen  von  Geschenken  ver- 
boten, das  war  allein  das  Recht  des  Brähmana,  s.  Manu  10.  75-    f] 
Sie  suchen  also  den  rechtlichen  Besitz  dieser  Güter  auf  einem  l'm- 

zu  erreichen,  indem  sie  selbst  ein  Lied  erfinden,  d.  h.  Rsi  und 
Lobsänger  werden.  Das  scheint  mir  auch  Str.  9  unseres  oben  be- 
handelten Liedes  zu  bestätigen,  woselbst  Purumilha  Vipra  ge- 
nannt wird.' 

Wie  in  den  beiden  Brähmanas,  so  wird  auch  im  Smärta- 
Kitual  das  Lied  DC,  58  mit  diesem  Itihäsa  verflochten,  man  vgl. 
Rgvidh.  111,3.3b  4a:  pratigrhyapratigrahyatit  bhuktvä  cännaijt 
vigarhitaifl  japatps  tarat-sa-mandiyatji  pravifyäpas  tryahac  cku- 
ii)i.  '  Es  lässt  sich  sehr  wohl  mit  Say.  aus  demselben  erklären, 
und  ich  sehe  auch  hier  keinen  Grund,  weshalb  man  ihn  ablehnen 
solle.  Doch  darf  man  dann  nicht  mit  der  Anukr.  an  dem  Ksi 
A\ ats.ua    Festhalten,    sondern    Taranta   und    Purumilha    müssen   als 

Kms    -eilen. 

1 .  E  r  h  e  1  f e  (un s)  h inü be r  —  dal  ä  u  ft  d  e  r  e  r  fr  em  nd  e  — , 
der  St r o m  des  gepr ess ten  Sa ft es ;  er  helfe  uns  hi nü b er 

da   lauft   der  erfreuende.'1 

1  Nach   Säy.    wieder    Namen    von    1  aus   dem    Kv.-    und 

sich  das  Geschlecht  nicht  mit  Sicherheit  bestimmen. 

*  Damit  fallt  die  Annahme  Webeis  a.a.O.  p.  793  V  1,  dass  Dhvasra1  und 
Purusanti  wohl  ,dSmonische  Wes  n  gew<  n  seien,  lar.  und  Pur.  sind  eben 
nicht  Rsis  in  S&y.'s  sinn,  sondern  R&jarsis,  wie  wir  oben  ben. 

3  s.  auch  Lud  w  ig  I.e.  V,  p.  502. 

'   Fast  wörtlich  =    Manu  II  utOh.24.2— 3;  Rudolf  M  I.e. 

'  tdral  .'  und  J  ht  nicht  an 


2.  Der  helle,1  der  göttliche  kennt  die  Schatze,  (er 
weiss  auch)  die  Hilfe    für  den  Sterblichen;    er  helfe... 

3.  von  Dhvasrl  und  Purusanti  nehmen  wir-  tau- 
s e n d e ;  er  helfe... 

4.  von  welchen  beiden  wir  dreissig  Kleider'  und 
tau  scn  de  (Kühe)  nehmen;'-'  er  helfe  .  .  .* 

Den  Namen  Purusanti  finden  wir  ausser  an  dieser  Stelle  noch 
einmal  Rv.  I,  1 12.23  genannt,  und  zwar  neben  Dhvasanti  als  Schütz- 
ling der  Asvins;  höchst  wahrscheinlich  ist  also  Dhvasrä  nur  als 
Koseform  für  Dhvasanti  zu  fassen.  Säy.  sieht  auch  zu 
1,  112.23  Masculina  in  den  beiden  Worten."'  Doch  ist  die  Stelle 
des  Tä.  Br.  als  richtig  durch  das  Nidänasütra  beglaubigt  (s.  oben), 
zum  andern  die  Annahme  Säyanas  aus  der  Paribhäsa:  rajüätfi  ca 
dänastutayali  (Anukr.  2.23)  so  leicht  erklärt,  dass  an  einem  Irrtum 
Säyanas  in  diesem   Fall  gar  nicht  zu  zweifeln  ist. 


/  'rsa  Jana. 


Die  Anukramani  bezeichnet  als  Rsi  des  Liedes  V,  2  Kumara 
Atreya  oder  Vrsa  Jana  oder  beide  zusammen;  für  Str.  2  und  9 
indessen  wird  Vr.  J.   allein  genannt.     Während   sich  Sadg.   mit  der 


wandt  dhävati  muss  also  wühl   als  Satzparenthese  gedeutet   werden.      Die  Bedeutung 
von  tärat  hat  aber  Säy.   richtig  erkannt:    stotfn  fäpmattah  sakäiät  tärayan,    cf. 
mänatfl  tarati,  Satp.  Br.  1.  8.  1.  22;  Got.  Dh.  ig.  9  11.  -. 

1  usrä  wie  usriya  sind  ursprünglich  Adjektiva  und  bedeuten:  hell,  leuchtend. 
Aus  dieser  Grundbedeutung  haben  sich   alle   anderen  entwickelt. 

*  l'lur.  majestalis. 

3  :  Das  Wort  tdnä  bedarf  einer  besonderen  Untersuchung.  Es  sei  hier  nur 
bemerkt,  dass  Säy.  auch  ein  Neutrum  läna  .msetzt  mit  folgenden  Bedeutungen: 
1.  Tuch,  speziell  Seihtuch  für  den  Soma  VIII,  94.  5,  IX,  34.  i,  71.2  (in  allen.! 
Stellen  Instrum.);  dazu  wären  dann  auch  noch  [,3.4  (IX,  I.  6  zweifelhaft  - 
1,26.6),  IX,  16.8,52.2  zu  stellen.  2.  Kleidung  (aus  1  übertragen)  [X,  58. 4 
und  IX  16.8  (s.  oben).  3.  Gut,  Besitz  [dhana,  aus  2  übertragen),  I,  77. 4,  VIII, 
2;.  2.  40.  7,  IX,  02.  2,  X,  50.  6,  148.  1. 

*  iayor  asmabhih  pyatigfhilat/i    tat   sarvat/i  apratigfltilatii  astv  iti  somat. 
prarthayate,   Säy. 

5  dhvasantim    etatsatpjnaiii   puriifantim    etntinämänaiii  ca  ffim      >■    1     d<  1    Rv. 
giebt  wiedei    keinen   sichern  Anhalt. 


blossen  Erklä  n  Wort»  t,    knüpfen  Säy.   und 

lirli,  Dev.  an  das  Lied  einen  Itihäsa,1  der  nach  Säy.  im  Sätyäyana- 
i.iii.l.  Nach  der  Brh  I'.'.  muss  er  auch  im  Bhäl- 
lavibrähmana  erzählt  worden  sein,  und  zwar  mit  Anfühn 
der  beiden  (wie  wir  sehen  werden)  für  den  Itihäsa  wichtigsten 
Strophen  2  und  9,  Leider  aber  hat  dem  Verfasser  der  Brh  l 
dieses  Brahmana  nicht  mehr  vorgelegen,  denn  er  beruft  sich  nur 
auf  eine  entsprechende  \"tix  im  Nidänabuch  der  Chandogas. 
l).is  ist   doch   wohl   der  Sinn   der  Stelle   in   Brh.  Dev.  5.21b,  22 

esa  eva  parämffto  bhällavibrähmane  dvrcafjt 
ntdänasaqijßake  granthe  chandoganäm  iti  irutih 
bhaved  e$aA  paramariali  süktasyasya  vyapekfayä 

.Dieselben  beiden  Strophen  V.  2.2  und  91  sind  im  Bhällavibräh- 
mana  erwähnt,  so  lehn  eine  Schriftstelle  in  dem  Nidana  genannten 
Buch  der  Chandogas.9  Es  durfte  jene  Erwähnung  mit  Bezug  auf 
dieses  (ganze)  Sükta  geschehen.' 

Der  Itihäsa  seihst,  der  auch  hei  Säy.  metrisch  gefasst  ist 
.1,  am  Schlüsse  Trisfubh),  lautet  bei  Säy.  wie  folgt:  ,Es  war 
einmal  ein  König  Namens  Tryaruna  Traivrsna  aus  dem 
schlecht  der  Iksväkus,  der  hatte  zum  Purohita  einen  Rsi  VrSa 
Jana  mit  Namen.  Dazumal  lenkten  die  Purohitas  zum  Schi 
der  Könige  deren  Wagen,  und  so  hielt  auch  Yrsa  als  Purohita  für 
Tryaruna  die  Züg<  1  I  labei  wurde  ein  Knabe,  der  auf  dem  Wege 
spielte,  von  dem  Wagenrade  tödlich  getroffen,  und  durch  das  Rad 

1    Beide   auch   in   der   NM.  ;.  i  ;,  50   zu    Rv.  V,  2   ui 

irkommen   im  TS.  Hr. 
-.  im  Verlauf. 

anders  Weber,   I.  I  .G.1  p.  89. 

Iil   mit  H.   i  des  Textes  zu  [< 

5  Im  Nidänasötra,    das    doch    damit  lürfte,    habe  ich 

rdings   niclit  gefunden,   das  ist  aber  noch  kein  un 
Richtigkeil    der  Angabc  de»  Brh.  Dev.,    denn    die  Manuskripte  1  und 

entsprechend  di  in  der  t  -.  ig  und  Note  2  und  3)  sind 

unzuverlässig    (wie   das   auch  Citate,    die    sieb    bei 
mehrfach    linden,    erweisen)    und  teilweise  ganz  unverständlich 
KontJ  1   nicht  möglich  ist.     Derartige  Anfüll 

räch  darin   vor ;   ich   1 

5 


Jana. 

zerrissen,  starb  der  Knabe.  Da  sprach  der  Purohita  zum  König: 
,du  bist  sein  Mörder'.  Aber  der  König  antwortete  dem  Purohita: 
(nein!  nicht  ich,  du  bist  des  Knaben  Mörder;  weil  du  die  Schnellig- 
keit des  Wagens  bestimmst,  darum  ist  er  von  dir  getutet'.1  .Weil 
du,  o  König,  der  Herr  des  Wagens  bist,  darum  bist  du  sein  Mör- 
der!' So  streitend  gingen  sie,  um  den  Iksväkus  die  Frage  vor- 
zulegen; und  auf  ihre  Frage  an  die  Iksväkus:  , durch  wen  ist  jener 
Brahmane -'  getötet  worden?'  bezeichneten  diese  den  Wagenlenker, 
d.  h.  Vrsa  als  den  Mörder.  Da  rief  Vrsa  mit  dem  Varsa  Säirtan 
den  Knaben  wieder  ins  Leben  zurück.'  -  -  Nach  dieser  Erzählung, 
so  fährt  Säy.  fort,  wird  aber  an  derselben  Stelle  (d.  h.  also  Sät)  .  Br.  I 
noch  etwas  anderes  berichtet:  Weil  die  Iksväkus  aus  Parteilich- 
keit3 den  K§i  als  den  Mörder  bezeichnet  hatten,  darum  verschwand 
in  ihren  Häusern  die  Glut  Agnis,  und  nirgend  war  bei  ihnen  im 
Hause  das  Garwerden  der  Speisen  u.  s.  w.  möglich.  Da  forschten 
sie  über  die  Ursache  nach,  und  sie  erkannten :  ,\\  eil  wir  den  \ 
als  Mörder  des  Knaben  bezeichnet  haben,  darum  verschwand  Agnis 
Glut,  wir  wollen  Vrsa  wieder  herbeirufen!'  So  überlegend,  Hessen 
sie  ihn  höflich  zurückrufen.  Da  kehrte  er  zurück  und  bat  mit  dem 
Värsa  Säman  darum,  dass  ihnen  Agnis  Glut  schnell  wieder  er- 
stehen möge  wie  vorher.4  Während ä  der  Rsi  so  sang,  sah  er  den 
i  personifizierten)  Brahmanenmord,  der  die  Gattin  des  Königs  Tra- 
sadasyu  (siel)  geworden,  (in  Wirklichkeit  aber!  eine  Pisäci6  war. 
wie  sie  die  Glut  Agnis,  die  sie  aus  dem  Hause  gehölt  hatte  und 
bei  sich  trug,  unter  ein  Polster  versteckte.  Da  beschwichtigte 
er  sie  (sc.  die  Gluti  auf  dem  Lager'  erst  ordentlich  mit  dein 
Säman    und    vereinigte    alsdann    <.\cn    Agni    mit    ihr.8     Da    wurde 


NM.:  niyantä  im  tvaya  hatah,  ob  nicht  etwa  >ui  mayä  711  lesen  ist:   ,da  tili 
In   timmst,  habe  ich  ihn  nichl   getötet'! 

i:h  ist  mit   B,  Ca   und    NM.  dvijah  zu   lesen    die  Iksväkus  siml  keim 
Brahmam  0. 

a   Besser  wäre  wohl  mit   AB.   (s.  Var.  lect.)     v<  in   Übereilung'   zu   lesen. 

1   NM.   nur:  sa  ägatya  taiah  tlg/iratti  itfäm  agner  hur,'  'bhavat,    dei    folgi 
Halbvers  fehlt. 

1   Nunmehr  Tristubh. 

ifäm    ist    durch    das   Metrum    als    falsch    erwiesen;    es    ist  wohl   mit 
Rrh.  Dev.  5.  tS  fiiiäcitp  ca  tät/t  zu  lesi  n 

•   I  u  (s.  \  .<i.  lei  1     wi  gi  11   Brh.  1  ><  v. 

hn       Strophe   fehlt    leidet  et  NM.         s.  übrigens   Ludwig    W 


'/ihm.  (\~ 

jener  wieder   voll    Glut,    und    das   Garwerden  u.  s.  w.    geschah    wie 

früher. 

Säy.  fuhrt  hiernach  gleich  noch  den  Itihäsa  an,  wie  er  im 
Tä.  Hr.  berichtet  wird,  und  zwar  ebenfalls  in  Sloken ;  er  fährt  fort: 
So  wird  im  Sätyayana  berichtet;  wie  es  vom  Tändaka  berichtet 
wird,   erzähle   ich  jetzt: 

,Vrsa  war  Purohita  des  Königs  Trasadasyu  (sie!).  Dieser 
König,  der  schnell  fuhr,  zerriss  unvorsichtig  einen  jungen  Brah- 
manenknaben  mit  dem  Wagenrade.  Er  sprach  zuVrsa:  Obwohl 
du  mein  Purohita  bist,  ist  mir  ein  Mord  passiert;1  du  musst  den- 
selben sühnen,  so  sprach  der  König  zum  Rsi.  Ua  riet  der  Rsi 
mit   dem  Varsa  Säman  den  Knaben  wieder  ins  Leben  zurück.' 

Diese  Geschichte  steht  Tä.  Br.  13.  3.12  als  Arthavada"  zum 
Värsam  (sc.  säma)  erzählt  und  wird  auch  von  der  NM.  direkt 
citiert;  sie  lautet:3  ,Vrsa,  der  Sohn  des  Jana,  war  nämlich4  Puro- 
hita des  Tryaruna  Traidhätva  (sie!)6  aus  dem  Iksväkugeschlecht. 
Der  Iksväkuide  fuhr  sehr  schnell.6  Er  zerriss  einen  Brahmanen- 
knaben  mit  seinem  Wagen.  Er  sprach  zu  seinem  Purohita:  ob- 
wohl du  mein  Purohita  bist,  ist  mir  jetzt  so  etwas  passiert.  Den 
machte  er  (der  Pur.)  mit  diesem  (Säman)  wieder  heil.  Das  näm- 
lich hatte  er  dabei  (beim  Singen  dieses  Sämans)  gewünscht.  Ein 
wunschgewährendes  Säman  ist  dasVärsa;  seinen  Wunsch  erreicht, 
wer  dieses  Säman  singt.' 

Die  Brh.  Dev.  erzählt  den  Itihäsa  5.  13 — 21a  (auch  in  der 
NM.)  so:  ,Der  König  Tryaruna  Traivrsna  aus  dem  Iksväkugeschlecht 
hatte  seinen  Wagen  bestiegen,  und  die  Zügel  der  Rosse  lenkte 
sein  Purohita  Vrsa  Jana.  Da  riss  der  Wagen  im  Lauf  einem  Brah- 
manenknaben  den  Kopf  ab.  ,I)u  bist  schuldig',7  so  sprach  darauf 
der  König  zu  dem  Purohita.     Da  sah  jener  die  Zaubersprüche 


dessen    Übersetzung    sich     aber    durch   Vergleichung    mit    der   Brh.   Dev.    als    falsch 
erweist. 

I  Selbstverständlich  hatir  ägatä  zu  lesen.   NM. :   tvayi  hatyn  samagata. 
-   akhyayika,  Säy.   cf.   p.  19,  Note  3. 

:;  s.   auch  Weber,  Ind.  Stud.  10,  p.  6S. 

vfio  vai  /ibnr/i,  säy.:  vijanasya  (sie!)  putral). 
5  Säy. :   tridhätok  putrasya. 

II  aiihävayat,  Säy. :   rathavShanäSvän   tighram  agamayat. 

■    l.ios  enasvity;  so   1'..   und   II.  (Münchener    Ms.   der   Brh.  Dev.  lim"   i;     Sans- 
krit 38]);  in  der  NM.  fehlt  v.  14. 
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der    \tharvans   und  Angiras1    und   rief  damit    den  Knaben 

wieder  ins   Leben  zurück.      Im  Zorn  verlies,  er  alsdann  den  Kö 
und  begab  sich  in  ein  anderes  Land.     Mit  dem  Weggang 
verschwand  aber  auch   die  Glut  Agnis,   und  keine  in   das  1 
worfene  Spende  wurde   mehr   gar/     Da  ward    der  König  verz 
er  ging  zu  Vrsa  Jana,    versöhnte    ihn,    brachte    ihn   wieder   zurück 
und    machte    ihn    wieder    zu    seinem    Purohita.     Zufriedengestellt 
forschte  nun  Vrsa  nach  dem  Räuber  des  Feuers8  in  der  Behausung 
des  Königs,   und  er  fand  eine   Pisäci  als  Gattin  des  Königs.    Nach- 
dem er  bei   ihr  auf  dem  Polster  auf  dem  Sessel  ;  Platz  genommen 
hatte,  redete  er  ihr  zu  mit  der  Strophe:   ,Was  hältst  du  da.-  (V,  2.  2  I, 
von    der  Glut    in    der  Gestalt  eines  Knaben    sprechend,'    redete  er 
auf  sie  ein      Nachdem  er  auch  noch  die  Strophe  ,Mit  Glanz'    \  .  2  9 
gesprochen    hatte,    schlug  Agni    plötzlich    in  Flammen   hervor   und 
verbrannte  die  Pisäci  auf  der  Stelle,  wo  sie  sass.' 

Vergleichen  wir  alle  diese  Erzählungen  miteinander,  so  fü* 
wir   fast  völlige  Übereinstimmung  im  ersten  Teil.     Nach  einer  Va- 
riante   zur  Brh.  Dev.  ist    der  totgefahrene  Knabe    der  eigene  Sohn 
des    Purohita.     Ins    Leben    gerufen   wird    er    nach    den    Brähmana- 
Erzählungen  mit  femvärtam  säma,  nach  der  brh.  Dev.  (wenigstens 
nach    einer  Reihe    von  Mss.)    durch    die  Zaubersprüche  der  Athar- 
vans  und  Angiras:  ein  an  sich  unwesentlicher  Unterschied.     Auch 
der  /wehe    feil   der  Erzählung  bei  Säty.  und   Brh.  Dev.   stimml 
Anfang   überein.     Verschieden    ist    nur    der   Schluss.     Na, 
sieht  der   Purohita,  wie  eine   Pisäci,   die  die  Maske  einer  neuen  Ko 
gemahlin   angenommen    hatte,    die   Glut    des    Feuers    unier  ein 
Kissen  versteckt,   und  es  gelingt   ihm,    durch    das  Säman  die  Glut 
zurückzugewinnen.     Nach    der    brh.  Dev.    sieht    er   die    Pisäci    aui 
einen.  Polster  sitzen,   und  er  betragt  sie  mit  Str.  2  unseres  Liedes 

1  So   auch   B.,   II.   und   NM.:   nach   Säy.   und   Tä.  Br.   war:     di      L. 
,„„!  ,4):  ,„  ■tl.a  väriäni  sämäni  vorzuziehen. 

2  ,-.,.   u    Not,    5)     B.  und   NM.  haben  sutam  stau  in 

NM  luprästämcäjy&ninai  "/,/,„ 

kthli  eil,   cf.    Note  9. 

1   Lies  äniya  ca  mit  B.  und  NM 

„am  mit  II. ;  B.  und   NM 

türli  I B,   II.  und   NM.  "  ™  lesen' 

1  i,  '■...     >1    »■   l11"1   NM 


J&na.  6g 

nach  einem  Knaben,  den  sie  hält,  in  dem  er  aber  in  Wirklichkeit 
die  (ilut  des  Feuers  erkannt  hat,  die  auch  nach  der  neunten  Strophe 
hervorschlägt  und  die  Pisäci  auf  ihrem  Sitz  verbrennt.  Die  Brh. 
Dev.  verbindet  also  den  Itihäsa  ausdrücklich  mit  dem  Lii 
während  das  Säty.  nur  wieder  von  dem  Säman  spricht.  Zweifellos 
ist  im  Brähmana,  wie  so  häufig,  die-  eigentliche  Pointe  verl 
gegangen,  weil  es  dem  Brähmana -Verfasser  eben  nur  auf  den  Ar- 
thaväda  zum  väriatn  säma  ankam.  Dieses  hat  aber  schon  mit 
dem  ersten  Teil  der  Geschichte  seine  Erledigung  gefunden.  Alle  Texte 
ausser  Tä.  Br.  verbinden  zwei  Begebenheiten  zu  einer  einheitlichen 
Geschichte :  einmal  den  Tod  des  Knaben,  den  Streit  zwischen  dem 
König  und  seinem  Purohita,  der  im  Zorn  das  Land  verlässt,  und 
zweitens  das  Auftreten  der  brahmahatyä-"P'isa.ci  als  Königsgemahlin, 
Verstecken  des  Agni,  Beschwörung  und  Befreiung  des  Agni  durch 
den  versöhnten  Purohita. 

Betrachten  wir  nunmehr  das  Lied,  zu  dem  dieser  Itihäsa  er- 
zählt wird.  Hillebrandt  iZDMG.  33,  p.  24S  ff.  1  hält  dasselbe 
nicht  für  einheitlich,  er  glaubt,  man  müsse  es  in  zwei  Teile  zu  je 
sechs  Strophen  zerlegen.  An  den  Itihäsa  glaubt  er  nicht,  so  wenig 
wie  Oldenberg  (SBE.  XLVI,  p.  366  ff.),  der  aber  die  Einheitlich- 
keit des  Liedes  für  zweifellos  hält  (s.  speziell  p.  368).  Auch  Lud- 
wig IV,  p.  324  hält  einen  Zusammenhang  der  Erzählung  mit  dem 
Sükta  für  .nicht  ersichtlich',  verteidigt  wird  derselbe  aber  von  Geld- 
ner (Festgruss  an  Roth,  p.  192).  Freilich  lässt  sich  nicht  der  ganze 
Itihäsa  aus  dem  Lied  herauslesen.  Von  dem  überfahrenen  Knaben 
fehlt  jede  Spur.  In  mehr  oder  weniger  klaren  Umrissen  scheinen 
nur  folgende  Züge  der  Geschichte  aus  dem  Lied  hervorzutreten. 
Während  der  Abwesenheit  (v.  5)  des  erzürnten  (v.  8)  Purohita  hat 
sich  eine  Pisäci  (v.  2)  als  Königsgemahlin  in  das  Schloss  geschlichen 
und  das  alte  und  doch  ewig  jugendliche  Hausfeuer  daselbst  ver- 
steckt (v.  1  und  6).  Aus  der  Ferne  sieht  der  Purohita  das  Unheil 
(v.  3);  er  kehrt  zurück,  und  seinen  Beschwörungskünsten  gelingt 
es,  die  Pisäci  zu  entlarven  und  zur  Herausgabe  des  Feuers  zu 
zwingen,  das  nunmehr  im  alten  Glänze  wiederersteht  (v.  9  .  I  )as 
Ganze  ist  vielleicht  schon  ursprünglich  als  Agnimanthana-Lied  in 
legendarischer  Einkleidung  zu   denken. 

1.    Die   jugendliche    Mutter    hält    den    Knaben    1 
zusammengeschnürt  versteckt,  sie  s i eb t  ihn  nicht  d e m 


jO  I ';  sn  Jana, 

\';itcr,    sein   welkes  Antlitz    sehen    die   Leute    nicht   vor 
sich,  es  ist  bei  der  Aräti  versteckt. 

Die  Strophe  giebt  kurz  die  Situation  des  Itihäsas.  1  las  Gc- 
baren  der  Mutter  mit  dem  Knaben  und  ihre  Jugendlichkeit  (sie 
sollte,  wie  sich  aus  2  ergiebt,  schon  alt  sein)  erregt  offenbar  den 
Verdacht  des  Rsis.  Der  Knabe,  von  dem  die  Rede  ist,  is'.  eben 
Agnis  Glut.'  Der  Doppeldeutung  entsprechend,  die  der  Itihäsa 
dem  Knaben  giebt,  sind  auch  seine  Epitheta  doppelsinnig.*  Ins- 
besondere bedeutet  niinat  im  ersten  Fall  ,\velk'  (durch  das  feste 
Zusammenpressen),  im  zweiten  Fall  veränderlich.3  Für  arataü,  das 
metrisch  nicht  passt,  verbessere  ich  mit  G e  1  d ne r  (Festgrüss  an 
Roth,  p.  1921  drätau,  cf.  auch  Ved.  Stud.  III,  p.  136,  Note  1. 

Der  Verdacht  des  Rsis  äussert  sich  nunmehr  in  einer  Fra 
die  er  an  die  (Schein- (Mutter   richtet: 

2 .  Was  hältst  du,  junges  W  e  i  b ,  d  a  f  ü  r  e  inen  Kn ab  e  n . 
du,  die  Pesi?  Die  Haupt  gemahl  in  (Königin)  hat  ihn  ge- 
boren; i c h  s a h  denGeborenen,  als  dieMutterihngebar. 

purv'ir  hi  gärbhah  iarädo  vavdrdha  muss  den  Gegensatz  zu 
dem  yuvate  in  Päda  a  bilden,  mäkist  ist  wieder  doppelsinnig, 
indem  es  einmal  die  Hauptgemahlin  des  Königs,  im  andern  Fall 
die  arani  bezeichnet  (cf.  Säy.).  Entsprechend  dürfte  auch  das  un- 
sichere pesi  bald  als  Sklavin,  d.i.  als  Nebengemahlin  (s.  Ludwig 
IV,  p.  325),  bald  als  Pisäcikä  (s.  Säy.)  zu  deuten  sein.  Der  Doppel 
sinn    von   garbha  etc.    bedarf  keiner  weiteren   Auseinandersetzung. 

3.  I c  h  s  (i  h  f e  r  n  v  o  m  Fan  d  e  den  G o  1  d gez  a  h  n  t en, 
Hellstrahlenden,  seine  W a ff e n  E rp r o b e n den.  Ic h  sp e n- 
deteJ  ihm  das  befreiende5  Amrta;  was  können  mir  die, 
die  nicht  an  In d  r a  g  1  a u b e n  und  keine  Sprüche  besitzen' 

\  gl.  <luti  11,1:111  kumära,   Satp.  l!r.  (1.  1.  3,  N  ff.  ,   4.  1  lt.  .    \\  e  b  e  1  ,   1ml.  Stud,  II. 
|02  ,   Muir,  <>S  I  ,  l\  .  p.  J40ff, 

Wir  cl.iv  Säy.  auch    richtig  erkannt    hat,    cf.   zu  Str.  2  evam  uttaraträpi  ku- 
tarasoh  paratvena  yathocitor/i  vy&khytyam. 
'  Säy.  giebt  das  dem  Sinn  nach  richtig  wieder,  indem  er  mit  hitfisilam  bezw.  mit 
iibi  rsi  tzt.  Zur  Bedeutung  vgl.  man  \,  88.  1 ;,    Geldner,  \  ed.  Stud.  III,  p.  136. 
'  dadänih  l'erf. 

5  vi-pfc  (s.  dii    verschii   lenen   I ngen   bei  Hülebrandl    Oldenberg,  Ludwig 

und  Geld a.  O.)   bedai  esonderen  Untersuchung     die  mich  hier  zu  weit 

i]   würde;    ich  glaube  aber,   ila^s  ah    Grundbedeutung  .loslösen,  freimach 
11   ist,  in  unserem   Fall  also  ,von   Nachstellungen  befreiend'. 


Vyiu  Jana.  7  I 

,Fern  vom  Lande'  war  nach  dem  Itihäsa  der  Purohita,  er 
durfte    also    auch    der   Sprecher    der    Strophe    sein.     Die    Epitheta 

von  Päda  a  und  b  gehen  zweifellos  auf  Agni.  Ich  vermute,  die 
Strophe  giebt  Antwort  auf  eine  (vielleicht  bloss  mimische)  Drohung 
der  Pisäci. 

4.  {Die  Pisäci  spricht:)  Ich  sah,  wie  jemand  vom  Lande 
wegging,  und  wie  die  schöne'  He  r de  gar  nicht  m ehr 
gut  aussah.  Diese  h  a  b  en  s  i  c  h  (d  i  es  en)  ni  c  ht  ang  e  e  i  gn  et, 
denn  (uns)  ist  er  geboren;  die  grau  waren,  sind  wieder 
jung  geworden. 

Der  vom  Lande  weggegangene  (Hirte,  s.  Str.  5)  dürfte  wieder 
der  Purohita  sein,  die  Herde,  die  dadurch  in  schlechte  Lage  gerat, 
ist  dann  natürlich  das  verwaiste  Königshaus,  und  das  Stierkalb 
(s.  Str.  6),  das  geboren  wurde,  wird  der  Knabe  sein,  von  dem  in 
Str.  1  und  2  die  Rede  war.  Dort  wurde  aber  auch  von  der  jugend- 
lichen Mutter  gesprochen,  die  eigentlich  schon  alt  sein  sollte;  so 
dürfte  denn  auch  das  päliknir  id  vuvatdyo  bhavanti  von  Päda  d 
auf  diese  gehen.  Die  Strophe  kann  dann  aber  nur  einen  Sinn 
haben,  wenn  man  sie  der  Pisäci  in  den  Mund  legt.  Ich  meine,  die 
Pisäci  nimmt  das  ärat  kse'trät  von  Str.  3  auf  und  repliziert  dem 
Purohita  ironisch,  verteidigt  sich  aber  alsdann  gegen  den  Verdacht 
desselben:  wir  haben  uns  den  Knaben  nicht  angeeignet,2  er  ist 
uns  vielmehr  geboren  werden,  und  darüber  sind  wir  wieder  jung 
geworden. 

Die  Strophe  ist  wieder  doppelsinnig,  denn  der  Knabe  ist 
eben  auch  gleich  Agni.  In  diesem  Fall  sind  die  Kühe  (s.  Str.  61, 
denen  er  geboren  wurde,  seine  Flammen  (jviilith  ');  die  richtige 
Losung  für  den  letzten  Päda  in  diesem  Sinne  hat  Geldner  (Ved. 
Stud.  III,  p.  121,  Note  1)  gegeben,  cf.  auch  Rv.  I,  140.  8. 

5 .  (Der  Purohita  spricht : )  W i e  durfte  man  meinKälbchen 
von  den  Kühen  trennen,  während4  der  Hirte,  der  gar 
ferne,  fehlte?  Die  es  geraubt  haben,  die  sollen  es  los- 
Kissen; wer  klug  ist,  treibe  uns  das  (verlorengegangene! 
Vieh  wieder  zu. 


'   Zu  sumdl   s.  Gcldner,    Ved.  Sind.  II,  p.  ioo. 

m    In    1    Atm.,    wahr,  ml  .uli   Str.  6   P. 

s  So  auch  Säy. 

m  yeht  auf  kJ. 


-j  Vfia  Jana. 

Zur  Erklärung  vgl.  man  V,  30.  10:  gavo  vatsair  viyutäh 
und  I,  23.  [3  äja  nastaiii  yiitlii'i  paiütfi.  —  maryakä:  ,das  kleine 
Männchen',  das  Stierkalb  ist  natürlich  Agni,  und  die  Kühe  sind 
die  jväläh.  Das  Bild  ist  dasselbe  wie  in  der  vorhergehenden 
Strophe.  Sprecher  aber  muss  der  Purohita  sein,  der  barsch  aul 
die  Anzapfung  durch  die  Pisäci   erwidert.1 

6.  Den  König  der  Wohnstätten,  den  Hort2  der 
Menschen  haben  die  A r ät i s  versteckt  bei  den  Menschen. 
Die  Zaubersprüche  des  Atri  sollen  ihn  losen,  die 
schmähenden  sollen  (selbst)  der  Schmach  verfallen. 

Trotz  der  Unsicherheit  des  Wortes  vasäm  ('s.  Note!  kann  es 
nicht  zweifelhaft  sein,  dass  die  Epitheta  des  ersten  Pädas  auf  Agni 
gehen.  Sprecher  der  Strophe  ist  wieder  der  Purohita.  Dass  der 
Dichter  hier  von  Atris  Zaubersprüchen  spricht,  bezw.  sich  selbst 
Atri  nennt,  kann  bei  einem  Mitglied  der  Atrifamilie  nicht  be- 
fremden. Der  Purohita  wird  noch  deutlicher:  die  Arätis  (s.  Str.  i) 
haben  Agni  bei  den  Menschen,  d.  i.  zugleich  doppelsinnig  in  Men- 
schengestalt, versteckt,    aber  mein  Zauberspruch    soll    ihn  befreien. 

7.  Auch  den  Sunahsepa,  der  für  tausend  (Kühe)3 
an  den  Opferpfosten  gebunden  war,  hast  du  von  dem- 
selben gelost,  denn  er  hatte  (dich)  gepriesen;  so  löse 
auch  von  uns  die  Fesseln,  Agni,  du  kluger  Hotr,  der 
c\u  hier  Platz  genommen  hast. 

Zum  erstenmal  wird  Agni  direkt  angeredet.  Sprecher  kann 
nur  der  Purohita  sein.  Die  Berufung  auf  Sunahsepa  ist  für  ein 
Mitglied  der  Iksvakufamilie  doppelt  am  Platze. 

8.  Du  warst  nämlich  voller  Zo  r  n  v  o n  m  i  r  g e g a  n  g  e  n , ' 
der    Mut  er    der   göttlichen   Ordnung   hat    es    mir  gesa 
[ndra,    der  (darum)  wusste,    hat    dich  na  ml  ich  entdeckt, 
von   ihm   unterrichtet,    bin  ich  hierhergekommen,  Agni, 

Die  beiden  ersten  Pädas  dürften  schwerlich  Worte  des  Puro- 
hitas  sein;  sie  geben,  nach  dem  Itihäsa  betrachtet,  nur  einen  Sinn, 
wenn   mau   sie  sich   Agni   in   i\c\\   Mund   ;.;>'le;_;t   denkt.     Ich  vermute, 

1   Beachte  die  scharfe   Pointierung  in   den  Samvädastrophen. 

5.   Hillebrantll   und  Oldenberg    I.  c. ;  ganz  anders   IMschel,   Ved.  Slud,  I 
p,  2i(i.     .SSy.   ei  1111     asatäm  =  präninäm. 

:'  s.  \\  e  ber,   [nd.  Stud.  10,  |    68     Ludwig  I\ 
1  Zur   Form  s.  1  lldenberg  .1  a   I 


Jana.  j ; 

ilass  wir  hier  einen  Fall  haben,  wie  er  sich  in  [tihäsamantras  hau 
figer  findet,'  dass  nämlich  für  dieselbe  Strophe  zwei  verschieden. 
Sprecher  anzunehmen  sind:  die  erste  Hälfte  spricht  Agni,  während 
ihm  der  Purohita  in  der  zweiten  antwortet.  Teil  i  wurde  also  ge- 
wissermassen  eine  Entschuldigung  Agnis  enthalten,  Teil  2  die  An- 
gabe des  Purohitas,  wie  es  ihm  möglich  wurde,  Agni  zu  linden.-'  Der 
Hinweis  auf  die  von  Päda  b  ab  wörtlich  übereinstimmende  Str.  X, 
32.6,  die  doch  jedenfalls  aus  dieser  Strophe  entlehnt  ist,  beweist  ab- 
solut nichts  dagegen,  trotzdem  dort  sicher  nur  ein  Sprecher  für  die 
selbe  anzunehmen  ist:  der  Dichter  dürfte  eben  absichtlich  variiert 
haben,  vgl.  auch  das  von  Geldner  (Ved.  Stud.  III,  p.  841  Bemerkte. 

9.  Mit  hellem  Glanz  erstrahlt  Agni,  durch  seine 
Macht  macht  er  alle  Dinge  sichtbar,  über  den  gott- 
losen, bösen  Zauber  siegt  er;  er  wetzt  seine  Homer, 
das   Raksas  zu  durchbohren. 

Cf.  Av.  8.  3.  24  und  25.  Der  Brh.  Dev.  zufolge  bricht  bei 
dieser  Strophe  Agni  plötzlich  hervor  und  verbrennt  die  I'isäci  auf 
ihrem  Sitz.  Das  passt  wieder  durchaus  zu  unserer  Strophe;  sie 
und  die  folgende  sind  als  Itihasaverse  zu  betrachten,  die  uns  das 
Resultat   der  Beschwörung  kundthun. 

10.  Möge  Agnis  Geprassel  zum  Himmel  empor- 
steigen, um  mit  seiner  scharfen  Waffe  das  Raksas  zu 
toten.  Gleich,  als  ob  sie  trunken  wären,  brechen  seine 
Gluten    hervor,    nicht    hält    sie  teuflische  Umstrickung. 

Agni  ist  nun  wieder  in  altem  Glanz  erstanden,  und  der  Dichter 
schliesst  nach  bekannter  Schablone: 

11.  Diesen  Stoma  habe  ich,  der  Sänger,  dir,  du 
kraftvoll  Erstandener,  gezimmert,' (so  gut)  wie  ein  ge- 
schickte r  Wagenbau  er  d  en  Wa  ge  n.  \Y  enn  du,  Gott  A gni, 
Gefallen  daran  findest,  so  lass  uns  dafür  Regen  und 
Sonnenschein'  geniessen. 

12.  Auswachsend  zum  starknackigen  Stier,  treib« 
er  (uns)  unbehindert  die  Habe  des  Prot zen  zu.'1    So  haben 

1    Vgl.    auch    l'ischel,    Ved.  Stud.  II    p.  45. 

-  Wieder  die  scharfe   Pointierung    .1  der  Hüter  der  gött- 

lichen  Ordnung,   i.  e.  Indra.   hat   mir  das  gesagt    —   Indra   hat   mir  da-   ^e-ae,t. 
1   Wörtlich:   die   Wa^er  mit   der  Sonne,   cf.  Üldenberg   a.a.O. 
1    .des  Feindes',  cf.  Geldner,  Ved.  Sind.  III,  p.  S6. 


-i  Jana. 

mi  i  Bezug  au  f  d  iescn  A  ^n  i  die  Unsterblich  en  gesprochen: 
dem  Barhis  breitenden  Menschen  soll  er  Schulz  ver- 
leihen, dem  Havis  spendenden  Menschen  soll  er  Schutz 
verl  e  ihen. 

Besondere  Erörterung  verlangt  noch  die  Verschiedenheit  der 
einzelnen  Itihäsaversionen  in  der  Benennung  des  Königs.  In  der 
.s.iiv. -Fassung  heisst  er  Tryaruna  Traivrsna  und  wird  mit  den 
Iksväkus  in  Beziehung  gebracht,  in  der  Brh.  Dev.  entsprechend 
Tryaruna  Traivrsna  Aiksväka,  im  Ta.  Br.  heisst  er  Tryaruna  Trai- 
dhatva  Aiksväka,  aber  in  der  Tändaka- Fassung  bei  Säy.  wunder- 
barerweise Trasadasyu;  ebenso  ist  am  Schluss  der  Sat_\-, -Er- 
zählung von  der  Pisäci   als  Gattin  des  Tradasyu  die   Rede. 

Die  Anführung  des  Sunahsepa  in  Str.  7  unseres  Liedes  weist 
auf  die  Iksväkus;  der  König  selbst  wird  in  diesem  Liede  über- 
haupt nicht  genannt,  wohl  aber  findet  sich  ein  Tryaruna  in  dem 
schwierigen  Liede  V,  27.  Str.  1  fuhrt  er  daselbst  den  Beinamen 
Traivrsna,  Str.  3  heisst  er  direkt  auch  Trasadasyu.  Die  einhei- 
mische Tradition  ist  allerdings  im  Zweifel,  wer  als  Rsi  von  V,  27 
anzusetzen  sei.  Die  Anukramani  nennt  die  Könige  Tryaruna 
Traivrsna  und  Trasadasyu  Paurukutsya  als  Rsis  von  1  —  3 
und  Asvamedha  Bhärata  als  Rsi  von  4 — 6,  fügt  aber  hinzu, 
dass  einige  (keeif)  allein  den  Atri  als  Rsi  ansahen  unter  der  Be- 
gründung, ,man  werde  sich  doch  nicht  selbst  beschenken'.1  Ganz 
ähnlich  heisst  es  Brh-  Dev.  5.  27b — 32a:'-'  ,L)ie  drei  Könige  Trai- 
vrsna, Trasadasyu  und  Asvamedha  sind  bei  den  Atris  bald  hier, 
bald  dort  als  gepriesen  vorauszusetzen.  In  dem  Agni-Liede  V,  27 
pries  der  Rsi  Atri  selbst  jene  königlichen  Weisen,  erfreut  über 
deren  Gaben,  so  sagen  "einige.3  Das  Lied  ist  auch  an  Agni  ge- 
richtet, weil  er  für  sie  (von  jenem)  Segen  erflehte.  Der  König 
Tryaruna  schenkte  dem  Atri  zehntausend  und  dreihundertzwan 
Rinder  und  einen  goldenen,  mit  zwei  Ochsen  bespannten  Wagen. 
Asvamedha    schenkte    hundert    Stiere'    und  Trasadasyu    viel    <. 


1   natmälmani  dadyäd  iti. 

-   5.  27b,  28a,     die    eine    Reihe    von    Mss.    an    dieser    Sülle     niclil     aufweisen 
(s.  Nute  10),  gehören  wohl   hierher,  dürfte]    abei  nach   5.  i-   (woselbst  sie  zu  streichen 
null  so  zu  verbessern  sein:  traivffttas  .  iyaff 

i  iinn. 
'  Lies  atvamedhalj  iataip  coflräi/ts. 


Jana,  yt, 

In  Bezug  auf  die  Könige  li.it  er  das  Lied  gedichtet,  so  sagen 
einige  [ke  cana),  denn  man  wird  sich  doch  nicht  selbst  beschenken.' 
Der  Rsi  bekam  vom  König  Geschenke.'2 

Ich  meine  auch,  dass  Atri  als  Dichter  von  V,  27  anzusetzen 
sein  wird.  Der  Dichter  giebt  in  dem  I.iede  eine  Dänastuti,  fügt 
dieselbe  aber  höchst  geschickt  in  den  Rahmen  einer  Bitte  an  Agni. 

Für  unsere  Zwecke  Interesse  hat  lediglich  Str.  3  : 

evä  te  agne  sutnatitfi  cakänö 
nävisthäya  navamäiji  trasädasyuh 
\  6  nie  giras  tuvijätäsya  pürvtr 
yuktenabhi  tryäruno  grnäti 

So  wünscht  dein  Wohlwollen,'  o  Agni,  immer  aufs 
neue*  Trasadasyu,  der  Tryaruna,  der  meine  vielen  Lie- 
der auf  den  machtvoll  Erstandenen  mit  einem  be- 
s  p  a  nuten  1  \Y  a  g  e  n)  belobt  (=  b  e  I  o  h  n  t  ä  \ . 

Der  Konstruktion  nach  muss  Trasadasyu  in  b  derselbe  sein, 
der  in  d  Tryaruna  heisst,  d.  h.  wir  haben  entweder  beide  zu  iden- 
tifizieren, oder  Trasadasyu  muss  auch  einen  aus  dem  Geschlecht 
des  Trasadasyu  bezeichnen,  was  sehr  wohl  möglich  ist,  gerade  so 
wie  Atri  auch  einen  aus  Atris  Geschlecht  bedeuten  kann  (s.  oben 
zu  V,  2.  6). 

Diese  Deutung  gewinnt  an  Wahrscheinlichkeit,  wenn  wir  einen 
Blick   auf  die  Vamsaliste  der  Iksvakufamilie  werfen. 

Nach  Hariv.  714  ff.  ist  die  Reihenfolge  (nach  einer  grossen 
Reihe  von  Zwischengliedern)  folgende:  Purukutsa-Trasadasyu- 
Sambhüta  -  Sudhan  van  -T  r  idhanvan'"-Trayyaruna-  Satyavrata.' 

1   Lies  ätmü  hi  natmanc  dadyäd  (s.  oben  Anukr.unani !  ■ 

-  Vgl.  auch  Arsänukr.  5.  13  — 15  a  :  na  iasyate  dänakriyäyäm  ekasya  dälftä- 
däljrtä   Vtttak. 

3  Cf.  Geldner,  Ved.  Stud.  III,  p.  1S0. 

1   In   nävisthäya  navamdm    1  welch   letzteres    ich   mit  Säy.   =  iiavalamam 
halien    wir    dieselbe    Konstruktion    wie  1,136.2    urävt    variyasi    , breiter    als    breit', 
V,  60.  4   sny    ireyäiiisah  .schöner  als  schön'   und   wühl   auch  VIII,  46.  27  sukfltaraya 
"i/h. 

:'  Säy. :  nie  stutth  Srutvä  pritah  sau  abhiyuktena  nianasabhigryati  idatp  ,^r/i<i- 
'tjedani  gfhaipcti  tathä  mäm  bravlti. 

6  In   derselben   Str.  716  heisst  er  auch   Tridharman,   was   im   verbessern  ist. 

•   Von   letzterem,  der  später  unter  dun   Namen  Triäanku  bekannt  ist,    wird 
ens    eine    merkwürdige   Geschichte    erzählt:    Er    raubte    die    Frau    eines    Bürgeis 
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Im  wesentlichen  gleich  isl  die  Liste  in  den  Purän<  n;  Vi  P  4.3.  1  \\\.\ 
Purukutsa-T  rasadasyu-  Sambhüta  (-Anaranya-Prsadasva-Haryasva- 
Vasumanas  '  )-T  ri  dha  nv  an-Trayyä  runa-Satyavrata. 

Zweifellos  ist  I  rayyäruna  nur  eine  Verstümmelung  des  v<  di 
sehen  Tryaruna  (s.  Hall  a.a.O.),  ebenso  ist  zu  bemerken,  dass 
auch  Tridhanvan  als  Vater  des  Tryaruna  durch  das  Tä.  Br.  als 
vedisch  gesichert  ist;  Tryar.  heisst  ja  dort  Traidhätva  (sie!)  Aik- 
svaka.  Trivrsan,  der  R\ .  \T.  27.1  und  in  der  Itihäsatradition 
erscheint,   ist   dagegen  verloren  gegangen. 

Tryaruna  ist  der  indischen  Tradition  zufolge  ein  Urenkel  des 
Trasadasyu,  Ludwig  trifft  daher  mit  seiner  Übersetzung  von 
Y,  27.  3   .Trasadasyus  Enkel'  dem  Sinne  nach  das  Richtige. 

Alle  Verschiedenheiten  in  der  Benennung  des  Königs  in 
unserem  Itihäsa  sind  dadurch  auf  das  einfachste  erklart. 


/  'amadeva   Gauta  ma. 

1.    Vamadevas    Geburt. 

Von  dem  Rsi  des  vierten  Mandalas 8  berichtet  die  Tradition, 
dass  er  schon  im  Mutterleibe  im  Besitz  des  jnäna  gewesen  sei. 
Nach  Ait.  Ar.  2.  5.1.  15  soll  er  die  Strophe  IV,  27.  1  garbhe  sayä- 
im/t  erfunden  haben,  und  Säy.  sagt  zu  IV,  27.  I  :  , hierzu  wird  fol- 
gender Sloka  recitiert :  Der  durch  Yoga  in  Adlergestalt  aus  dem 
Mutterleib  gekommene  Rsi  spricht,  noch  im  Mutterleib  befindlieh, 
diese  Strophe'.  Ebenso  bemerkt  Säy.  zu  IV,  26.  1  :  In  diesen  drei 
Strophen  (1—3)  zeigt  Vämadeva,  dem  schon  im  Mutterleib  das 
Wissen  von  Brahman  autgegangen  war,  seine  Erkenntnis,  nämlich 
die  Identität  mit  dem  All,  indem  er  sich  als  Manu  u.  s.  w.  schil- 
dert."    Ganz  ahnlich  heisst  es  bei  Säy.  zu  Av.  [8.3.15  unter  Hin- 


nn.l  wurde  infolgedessen  von  seinem  Vater  zu  den  §  (  ■>  p  S  :.  .1  s  verbannt,  s.  1  [ariv.  I.e.; 
Wilson,  Vi.  I'.  (Hall  III.  p.  284  1 

1  So   Hall,   Vi.  P,  III.   p,  284      11    verbi     ern      -    die    eingeklammerten   Namen 
lilen   im   Hariv.     ebenso   im   Mal  yn  .     \gni-  und   Brahmap.,  s.  a,  1  0.,   Note  1. 

8  's.  W  e  b  e  r ,  Vedisch      Beiträge,  Sb.  B.   t.  1894,   p.  792  f. 

:I  /im    philosophischen   Auffassung   diesei    Strophen     .  Satp.  Br.  14.4.2.21 
hrahma  vä  idant  agra  üsit      lad  almänam  ti/i    brahm&smiti   tasm&t  sarvam 


/  'iur.,: 

weis  auf  IV.  26.  1  sa  khalu  (sc.  i'ämadevalj.)  garbhavastha  eva 
sann  utpannatattvajnänah  svasya  sarvättnyam  auusavidadlian. 

Dieses  übernatürliche  Wissen  Vamadevas  schon  vor  der  Ge- 
burt spielt  auch  in  dem  Itihäsa  von  seiner  Geburt  eine  grosse  Rolle. 
Derselbe  wird  zu  IV,  18  erzählt  und  lautet  wörtlich  überein- 
stimmend bei  Sadg.  (Macd.  p.  1  10),  Säy.'  (Einl.  zu  IV,  181  und  NM. 
(3.  8  fol.  45b)  wie   folgt: 

.Der  grosse  Muni  Väm.  befand  sich  schon  im  Mutterleibe  im 
Besitze  der  Erkenntnis;  er  beschloss,  nicht  aus  dem  Schoss  der 
Mutter  geboren  zu  werden,'"  sondern  aus  der  Seite  heraus.  Als 
seine  Mutter  seine  Absicht  merkte,  dachte  sie,  um  ihn  davon  ab- 
zubringen, an  die  Göttin  Saci  und  Aditi,  Indras  Mutter.  Da 
kam  Aditi  mit  Indra  in  den  Wald  zu  der  Schwangeren,  und  nun 
entspann  sich  zwischen  Aditi,   Indra  und  Vamadeva  ein  Gespräch.' 

Wenn  auch  die  Legende  von  dem  übernatürlichen  Wissen 
Vamadevas  schon  vor  seiner  Geburt  bereits  in  einer  so  alten 
Quelle  wie  Ait.  Ar.  bezeugt  ist,  so  glaube  ich  doch  nicht,  dass 
sie  in  den  Rv.  selbst  zurückreicht.3  Ich  gebe  in  diesem  Fall  gern 
zu,  dass  sie  auf  gelehrtem  Irrtum  beruht,  einmal  durch  die  oft 
verhängnisvoll  gewordene  Paribhäsa:  yasya  vakyaifi  sa  rsir  yä 
tenocyatc  sä  devata,  zum  andern  durch  Missverstehen  der  Worte 
garbhe  nu  san  IV,  27.  1,  die  man  später  dem  Väm.  in  den  Mund 
legte.4  Es  wäre  aber  falsch,  wegen  dieses  Fehlers  die  gesamte 
Tradition  über  Väm.  für  irrig  zu  halten:  der  Fehler  ist  meines  Er- 
achtens  sofort  korrigiert,  wenn  wir  den  wirklichen  Sprecher  von 
IV,  27.1,26.1 — 3  etc.  oder  —  genauer  -  -  den,  dem  diese  Verse 
von  dem  Dichter  in  den  Mund  gelegt  werden,  an  Vamadevas  Stelle 
setzen. 

Wer  ist  aber  Sprecher  dieser  Strophen  ?  Die  Lösung  liegt, 
wie  ich  glaube,  in  IV,  18,  und  es  ist  darum  nötig,  auf  dieses  Lied 
näher  einzugehen. 

<it  .  .  .  lad  dhaitat  paiyann   j-sir  vamadeva)}   trat.  aham   manur    abhavam 

1    1  eti    tad  idam  apy  etarhi  ya  evui/i  vedaham  brahmasmiti  ra  idam  sat  v</>/i  bhavaü. 
1  asmin   sükte   indr&ditivämade.  irüpi%ii    kätid   äkhyäyika    Slokarüpetia 

.ite. 

-  Bei  Macd.  jäyeya  zu  lesen. 

•'  Man    beachte,    i^s    im    Satp.    (/u   IV,   2b)    dieser    Irrnmi    noch    nichl 
gangen  wird  (s.  oben). 

'  Vgl.  auch  Webei   a.a.O.   p.  79z,   \ 
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Die  Anukr.  beschränkt  sieh  auf  die  ganz  kurze  Angabe: 
ciyai/i  pant/iäh  saptona  sattiväda  indräditivämadevänam :  ,das 
dreizehnversige  Lied  IV,  18  ist  ein  Samväda  zwischen  Indra,  Aditi 
und  Vämadeva'.  Eine  Rollenverteilung  wird  von  ihr  nicht  gegeben. 
In  einem  solchen  Falle  muss  nach  einer  Paribhäsä '  dieselbe  aus 
dem  Inhalt  erschlossen  werden.  Darum  fahren  Sadg.,  Säy.  und 
NM.  in  ihrem  Itihäsa  zu  IV,  18  fort:  Diese  Erzählung  wird  im 
Sütra  (i.e.  Anukr.)  durch  das  Wort  .saiiivädalr  angedeutet;  die 
Rollenverteilung  wird  daselbst  nicht  gelehrt.  Da  gilt  denn  die 
Regel :  wenn  die  Rollenverteilung  in  den  Lehrbüchern  nicht  ge- 
lehrt ist,  so  ist  sie  aus  dem  Inhalt  (des  Liedes)  zu  erschliessen.2 
Indra,  Aditi  und  der  Rsi  hielten  in  diesem  Liede  ein  Gespräch. 
Mit  Str.  1  redet  Indra  den  schon  seit  langer  Zeit  im  Mutterleibe 
befindlichen  und  noch  initiier  nicht  hervorgekommenen  Väm.  an. 
Der  Rsi  antwortet  mit  den  folgenden  fünf  Halbversen  (2 — 4b);  die 
sieben  Halbverse  von  4c  ab  (4c — 7)  sind  Worte  der  Aditi,  die 
fünf  Verse  von  8  ab  (8  — 12)  Worte  des  Munis.  Im  Schlussvers 
endlich  erzählt  Vämadeva  das  Aufhören  der  Not.  Das  ist  die 
Rollenverteilung  nach  dem  Inhalt,  so  lehren  die  Rgvedakcnner. ; 
Da  diese  Verteilung  klar  zu  Tage  liegt,  wird  sie  in  den  Lehr- 
buchern nicht  mitgeteilt;  hier  wird  sie  aber  gegeben,  um  Rsi  und 
I  >r\  ata   festzustellen.'1 

Gewinnt  man   aber  aus  dem  Rv.  selbst  die  Überzeugung,   dass 
die  Angabe  von  dem  übernatürlichen  Wissen  Vämadevas  schon  im 
Mutterleibe    nur    eine    spätere    Fiktion    ist,    so    wird    diese    Rollen 
\erteilung  unhaltbar.      Sie  hat   darum   nur  antiquarischen  Wert,   ge 
rade  so   wie  eine   Legende,   die  zu  IV,  18.13   erzählt  wird,   die  aber 
hier    ebenfalls    der  Vollständigkeit    halber   angeführt  werden    muss. 

Die  Brh.  Dev.  berichtet  uns  nämlich  4,  121b — 123a:''  ,Der 
Rsi,   der,  um  Götter,   Rsis  und  Manen  verehren  zu  können,   die  Ein- 


1  s.  suii-li   Sadg.   zu   X,  S6  (Macd.   p.  155): 

upadettsv  anuktti  ca  vaktrbhtdo  na  darfitafa 
ath&py  rfyädijnänärtham  arthatas  tv  atra  vartfyatt  | 

2  nokto  vaktrviieso  'tra  hy  upadciepv  anuktitafy 
arthatas  tv  avaganta,  rbheda  iti  stliitih 

''■    |  lii-idU-    Kiilk-tm-rlriliing   aiuli    Ai  s.uiukr.  .(.  2  1>      4. 

'    Nach   ?adg.    zu  X,  S6   (s.  oben)    lese    ich    so:    ayai/i    vaiekali    spaffatväil . 
und  vh/ekas  tv  atreritah. 

Einl  1 •■   ■<">>   vierten   Mandala, 
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geweide  des  Hundes  kochte,  und  dem  Indra  in  Atilergestalt  das 
Madhu  (den  Soma)  brachte,1  der  Gotamaspross  pries  mit  den  fünf- 
zehn Liedern  IV,  l  ff.  den  Agni  und  mit  den  sechzehn  folgenden 
den  Indra.' 

Dass  Vämadeva  in  der  Not  I  Iundefleisch  gegessen  habe,  ohne 
damit  eine  Sünde  zu  begehen,  berichtet  auch  ManuX,  106,  und 
die  eben  besprochene  Angabe  der  Brh.  Dev.  findet  in  der  NM.  3.  S 
(fol.  45b)  folgende  Erklärung:  äpady  api  dharmaiji  na  tyajed  itya- 
rt/ia  aha 

na  tyajed  dharmamaryädäm  api  kiciadasaiii  gatah 
vämadevah  sitno  dliannaiii-  paktvänträni  cacara   yat'1 

Auch  im  Unglück  soll  man  die  religiösen  Vorschriften  nicht  ausser 
acht  lassen;  in  diesem  Sinne  sagt  er:  Man  lasse  die  im  Gesetze 
vorgeschriebene  Ordnung  nicht  ausser  acht,  selbst  wenn  man  in 
Bedrängnis  geraten  ist:  Vämadeva  kochte  die  Eingeweide  des 
Hundes,  um  der  Vorschrift  zu  genügen.'  Mit  den  Worten:  tad- 
artheyam  akhyänapürvikä  rk  wird  alsdann  IV,  18.  13  angeführt. 
Das  Akhyäna  ist  das  oben  aus  Sadg-  und  Säy.  Mitgeteilte;  dann 
folgt  die  eben  citierte  Stelle  aus   der  Brh.  Dev.3 

Wie  gesagt,  auch  diese  Legende  kann  keinen  Wert  haben, 
wenn  sich  herausstellen  sollte,  dass  Väm.  nicht  der  eigentliche 
Sprecher  von  IV,  18.  13  ist.  Ganz  anders  steht  die  Sache  aber 
mit  der  Legende,  die  uns  die  Brh.  Dev.  an  anderer  Stelle'  giebt ; 
es  heisst  nämlich  4,  126  — 128:  Aditi  leistete  ihrem  Sohne  Indra, 
der,  als  er  sich  noch  im  Mutterleibe  befand,  erklärte,  ich  will  nicht 
auf   dem    richtigen  Wege    geboren   werden,0    für    ihr   eigenes  Wohl 

1   Der  Text    ist    nicht    ganz  sicher,    NM.   (s,  i.  V.  )   liest:  (yenarüftepa 

traiiä  madhu,  IL:  yasya  vai  iytnarüpenäharad  vftralia  madhu,  1!.:  yasya 
ca  iytnarüpetfaharad  vflrahayam  mm/hu;  auf  jeden  Fall  ist  aber  ä/iarad  (nicht 
aharad)  zu  lesen. 

-  Ms.  gharmam  und  caeäravat,  aber  im  C. :  ,yad'  yasmäd  ,dharma[ni)'  •uihitam 
karma  cakära. 

3  Letztere  allerdings  in  einer  Form,  die  logisch  nicht  möglich  ist;  es  werden 
nämlich  sicher  irrtümlich  die  obigen  Verse  mit  der  Legende  verquickt,  die  uns  die 
Brh.  Dev.  zu  IV,  18  giebt  (s.  sogleich),  d.  h.  die  Verse  erscheinen  in  der  Reihen- 
folge:   126a,  126b,  121  b,  I22a. 

'  Als   Einleitung  zu  den   Indraliedern. 

"  Natürlich  mit  11.  fol.  45  b,  IL  fol.  38b  und  NM  fol.  46a  (s.  oben)  anjasä 
im  janifye  'haip  zu  le  en 


SO  '  ''"'' ' 

rgt,  Folge  (anvagatf).  Kaum  war  er  geboren,  so  forderte  er 
den  Ksi  zum  Kampfe  heraus.  Vamadeva  aber,  dem  er  auf  diesi 
Weise  Gewalt  angethan  hatte,1  bekämpfte  ihn  zehn  Tage  und 
Nachte  lang  und  besiegte  ihn  schliesslich   \  ermöge  seiner  Kraft. 

Pischel3  hat  bei  seiner  ausführlichen  Besprechung  des  Lie- 
des diese  Legende  noch  nicht  gekannt;  sie  enthält  nämlich  meines 
Erachtens  den  Schlüssel  zu  dem  schwierigen  Liede.  Mit  Recht 
knüpft  P.  seine  Erklärung  an  die  Erzählung  MS.  2.1.12.  wonach 
Indra  von  seiner  Mutter  Aditi  im  Mutterleibe  mit  eiserner  Fes  1  1 
gebunden  und  auch  mit  dieser  geboren  wurde,  bis  dieselbe  durch 
ein  Opfer  abfiel/  aber  ich  glaube  nicht,  dass  Aditi  dieses  nur  auf 
Grund  der  Weigerung  Indras,  auf  gewöhnlichem  Wege  geboren  zu 
werden,  gethan,  und  dass  die  Götter  ihrerseits  versucht  hätten,  sie 
zur  Nachgiebigkeit  Indras  Verlangen  gegenüber  zu  bewegen.'  Dieser 
Deutung  widerspricht  nämlich  durchaus  die  Fassung  der  Legende 
von  Indras  Geburt,  wie  wir  sie  sonst  in  den  Brähmanas  linden. 
So  berichtet  MS.  1.6.12  (104.  ioff.),  dass  Indra  und  Vivasvat, 
während  sie  sich  noch  im  Mutterleibe  befinden,  sagten:  wir  wollen 
die  Stellung  der  Ädityas  einnehmen.''  Da  suchen  die  Adityas  sie 
zu  töten.  Bhaga  und  Anisa  schlagen  auf  sie  los,  aber  Indra 
kommt  mit  dem  Leben  davon,  während  Vivasvat  ein  mrtam 
ändam  wird." 

Damit  vergleiche  man  die  Fassung,  welche  die  MS.  2.1.  12 
erzählte  Legende  in  TS.  2.4.1,'  bekommen  hat:  deva  vai  raja- 
nyäj  jäyamänäd  abibhayus  laut  antar  eva  santani  damnäpaumbhan 
,Als  der  Räjanya  geboren  werden  sollte,  fürchteten  sich  die  Götter 
vor  ihm  und  fesselten  ihn  mit  eiserner  Fessel,  während  er  noch 
im  Mutterleibe  war.'  —  Man  sieht,  die  Götter  sind  dem  Indra 
feindlich  gesonnen,  sie  wollen  nicht,   dass  er  geboren  wird,  da   sie 


1  }  krtvälmani  talaift  tatlia. 

-  s.  Ved.  Stud.  II,  p.  42  IT.,  daselbst  mich  die   übrige  Litleratur. 

\.:l.   0.     p.    43. 

■'  So  Pischel  a,  a.  0 

s  s.Z.  15  t. :    antar  eva  garbhalf    sanlä  avatlaiäm:   ävam   idaip  bJiavifyavi 
&  iti. 

'■  Cf.    auch    Käth.  11.6    (I,  151.  5  ff.       wo    ib  r  nui  -      Lsvat    allein 

richtet   wird. 

auch   Käth.  11  :    1        6  f.)   und   Pischel  a.a.O.   p.  43. 
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wissen,  er  werde,  wenn  geboren,  ihre  Macht  an  sich  reissen.  Diese 
Anschauung  liegt  meines  Erachtens  auch  schon  im  Rv.  vor,  und 
damit  kommen  wir  wieder  auf  IV,  iS  zurück. 

Ich  meine,  der  Dichter  giebt  uns  in  diesem  Sükta  kein  [ndra- 
Loblied  im  gewöhnlichen  Sinn,  vielmehr  eine  durch  voraus- 
gehende Nindä  wirksam  gehobene  Stuti.1  Diese  Nindä 
ist  bei  Indra  nichts  Auffallendes.  Die  Liste  seiner  Schandthaten 
ist  ein  beliebtes  Thema  in  den  Brähmanas.2  Unser  Lied  ist  das 
älteste  Beispiel  dafür.  Die  Anklage  {nindä)  übernimmt  Vamadeva, 
die  Verteidigung,  also  die  stuti,  dagegen  Aditi.  Indra  wird  mit 
Ausnahme  des  Schlussverses  als  stummer  Zeuge  gedacht.  Und 
zwar  beginnt  Väm.  mit  Indras  Gewaltthätigkeit  bei  dessen  Geburt, 
indem  er  sich  den  Dialog  des  alten  Geburtsitihäsas  aneignet. 

In  Str.  i  hält  nämlich  der  Dichter  meines  Erachtens  dem 
Indra  die  Worte  vor,  die  höchst  wahrscheinlich  ursprünglich  Tv ab- 
gesprochen haben  wird.  Ich  sehe  aber  in  Tvastr  nicht  mit  Ber- 
gaigne  3.58fr.  und  im  Anschluss  daran  Pischel  a.a.O.  1x44 
Indras  Vater  -  -  wir  wissen  von  Indras  Vater  fast  nichts;  Indra 
hat  ihn  gleich  nach  seiner  Geburt  aus  uns  ebenfalls  unbekannten 
Gründen  erschlagen  (s.  p.  85')  — ,  sondern  Indras  Grossvater, :i 
den  ehemaligen  Götterherrscher,  der  da  weiss,  dass  Indra  dereinst 
seine  Herrschaft  an  sich  reissen  wird  und  deswegen  Indras  Geburt 
überhaupt  zu  verhindern,  bezw.  ihn  umzubringen  sucht.4  Die  ein- 
zelnen Phasen  dieser  Geburtsgeschichte  sind  leider  zu  dunkel ;  ausser 
bei  Väm.  wird  eigentlich  nur  noch  in  Rv.  III,  48  auf  dieselbe  ein- 
gegangen und  dort  auch  lange  nicht  so  ausführlich  wie  hier.  - 
Ich  vermute,  dass  Tvastr  zunächst  einfach  die  yoni  von  Indras 
Mutter  versperrt  hat,5  und  dass  Indra,  nachdem  er  lange  Zeit  im 
Mutterleibe  zugebracht  hat,  endlich  beschliesst,   von  der  Seite  her- 


Man   vergleiche,    wie  in  den  Brähmanas    oft  eine  praiaipsä  durch  eine   vor- 
ausgehende nindä  erreicht  wird. 

s  s.  Ait.  Br.  7.  28. 1  etc. ;  Geldner,  Ved.  Stud.  II,  p.  305  ;  Oertcl  FAOS 
XIX,   p.  i  iS  ff. 

3  s.  III,  48.  2. 

4  III,  4S.  4  tväfläram  indro  janüfäbhibhuya  dürfte  50  zu  deuten  sein  In, In 
wurde  dem  Tvastr  überlegen  dadurch,  dass  er  geboren  wurde,  s.  MS. 
1.6.12,    anders    Pischel  a.a.O.   p.  51.    —    Man    vgl.   übrigens    dir   Erzähl 

Karnsn  um]   Krsna. 

5  Vgl.  die  Geschichte,    die   Käth.  1.5.4  (1,184.  '•'"  1  ■><•<<   fndra    en  tili   wird. 

Sieg,   Sag. nstt.il.  ,, 


,Sj  :tra. 

auszugehen.     Tvastr  hat   aber  die  Absicht  gemerkt   und  sich  dem 
widersetzt.     Seine   Worte    sowie    Indras    Entgegnung    werden 

wissennassen  als  einleitende  [tihäsaverse  wiederholt: 

1.  Das  ist  der  von  alters  her  betretene'  Weg,  aul 
dein  alle  Götter  geboren  wurden.  Auf  ihm  soll  auch 
er,  wenn  ausgetragen,  geboren  werden,  nicht  soll  er 
die  Mutter  ins  Jenseits  befördern. - 

2.  Ich  will  nicht  auf  diesem  (Wege)  hinausgehen, 
er  ist  beschwerlich.3  Quer  durch  will  ich  aus  der  Seite 
hinausgehen.  Vieles,  was  noch  niemand  gethan  hat. 
bleibt  mir  zu  thun;  mit  dem  einen  soll  ich  kämpfen, 
mit  dem  andern  mich  befreunden. 

Nunmehr  beginnt  der  eigentliche  Disput.  Aditi,  die  nach  dem 
Folgenden  den  eigenartigen  Abortus  gut  überstanden  hat,  repliziert 
zunächst  mit  einer  Entschuldigung,4  die  aber  Väm.  in  der  /weiten 
Hälfte   dir  Strophe  sofort  in  eine  Nitida   verwandelt. 

3.  (Aditi:)  Die  im  Sterben  liegende  Mutter  blickte 
er  an  (mit  den  Worten):  nicht  (mehr)  will  ich  (ihm)  nicht 
folgen,   ich  will   (ihm)  stets  folgen. 

(Väm. :)  In  Tvastrs  Haus  trank  Indra  den  Soma.  der 
für  hundert  Goldstücke  gekauft  war;'  (er  trank)  von 
dem  z  w  i  s  c h  e  n  den  beiden  Bretter n  g  epresste n. 

paräyatlm  fasse  ich  mit  Säy.  =  mriyäma%am  und  beziehe 
das  auf  die  gewaltsame  Geburt  aus  der  Seite  heraus.  Indra,  sc 
sagt  Aditi,  hat  gesehen,  in  welche  traurige  Verfassung  seine  Mutter 
dadurch  gekommen  ist,  und  hat  versprochen,  in  Zukunft  folgsam 
zu  sein.  Wem  er  dieses  verspricht,  wird  nicht  gesagt,  doch  kann 
logisch  nur  der  Sprecher  der  eisten  Strophe,  also  Txaslr,  gemeint 
sein.  Vämadevas  Zurückweisung  dieser  Entschuldigung  spricht 
ebenfalls   dafür:    und    doch   hat  er  «deich  darauf  Tvastrs  Soma   ge- 


'  Eigentlich   »aufgesucht'. 

'■'  Bezüglich  de  verwei  ••  ich  aufPischel  a.a.O.,   dessen  I 

ich   vielfach   wörtlich   übernommen  habe. 

lii    ober   ausgesprochene  Vermutung. 
1  Sie    hat   ihrem  Sohn  nachgegeben  nach  Brh.  Dev.  4. 126:  anvagäii  ndiiih 
fiu/ram. 

bahudhantita   kritom,    Säy.     Der  Diebstahl  isl   natürlich   um 
so   schlimn  \  ollei    das  ge  >ti  hlew    I  »hjekl  ist. 


räum ',  «_ 

trunken,  eine  zweite  Gewaltthat,  wie  III,  48.4  erweist,  denn  er  hat 
ihn   dem  Tvastr  gestohlen. 

Wie  diese  Strophe,  so  sind  auch  die  folgenden  auf  zwei 
Sprecher  verteilt.'  Der  Disput  wird  in  scharf  pointierter  Wechsel- 
rede2 im  oben  p.  81  besprochenen  Sinne  fortgesetzt.  Das  erste 
Hemistich  spricht  von  jetzt  ab  immer  Vam.,  das  zweite  Aditi.  Zu- 
nächst betont  Vam.,  dass  ein  derartiges  Retragen  bei  Indra  auch 
nicht  wunder  nehmen  könne.  Aditis  Entgegnung  darauf  wird  von 
ihm  in  der  ersten  Hälfte  der  übernächsten  Strophe  widerlegt,  diese 
Widerlegung  wieder  von  Aditi   in  der  zweiten   Hälfte  derselben: 

4-  (Vam.:)  Was  wird  denn  der  Besonderes  können, 
den  sie  (die  Mutter)  tausend  Monate  und  viele  Herbste- 
getragen  hat!3 

(Aditi:)  Es  giebt  doch  keinen,  der  ihm  gleich  ist 
unter  den  Geborenen  und  denen,  die  geboren  werden 
sollen! 

5.  (Vam.:)  Diesen  Ausbund  von  Kraft,1  den  Indra, 
versteckte  die  Mutter,  als  ob  sie  ihn  für  einen  Schand- 
fleck hielte? 

(Aditi:)  Da  stand  er  von  selbst  auf,  (seine)  Gestalt 
annehmend;5  Himmel  und  Erde  füllte  er  an,  als  er  ge- 
boren wurde. 

Vamadeva  sieht,  dass  er  auf  diese  Weise  nichts  ausrichten 
kann  Er  sucht  daher  an  einem  andern  Beispiel  Indras  Gewalt- 
samkeit zu  erweisen,  er  fährt  also  zu  Aditi  gewendet   fort: 

6.  (Vam.:)  Da  fliessen  die  plätschernden,  laut  durch- 
einanderkreischend wie  züchtige  Jungfrauen  

Aber  noch  ehe  er  seinen  Satz  beendet  hat,  fällt  ihm  Aditi 
ins  Wort: 


1  Vgl.  das  oben  p.  73  über  Strophenverteilung  Bemerkte  sowie  Pischel 
a.  a.  O.   p.  45. 

2  s.  oben   p.  72  Note  I. 

:i  jabhSra  kann  nur  dritte  Sing,  sein,  ,1a  die  erste  im  Veda  nicht  Vrddhi  bat. 
-.  \\  hitney,   Sanskrit   Grammar5   793  d. 

1  ni-rs  wörtlich  .hineinstopfen,  vollpfropfen'. 

'  Wegen   yathävatätr,    (anvam  ,„y,   III,  4S.  4   und  svayäV  gätüt,,  ta,mi 

ic/mmänam  IV,  iS.  10  kann  ich  mich  Pischels  Auffassung  von  ätka  für  diese 
Strophe  (-.  Ved.  Stud.  II,  p.  105)  nicht  anschliessen. 
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l^Acliti:!  Frage  sie,  was  sie  damit1  sagen,  ob  die 
W  as s  e r  den  hemmenden  Fels  durchbrechen? 

Väm.   lässt   sich   indessen  nicht  aus   der  Fassung  bringen : 

7.  (Väm.:)  Sollen  sie  ihm  etwa  Lobsprüche  sagen? 
Sie  nehmen  ja  die  Schmach  In  d  ras  auf  sich. 

Und  wieder  trumpft   ihn  Aditi  ab: 

( Aditi : )  Mein  Sohn  hat  diese  Flüsse  strömen  lassen, 
als  er  mit   gewaltigem  Schlage  den  Vrtra  getötet  hatte. 

Zum  Sachverhalt,  auf  den  in  diesen  beiden  Strophen  an- 
gespielt wird,  vgl.  man  Geldner,  Ved.  Stud.  II,  p.  294  ff.  I  >ie 
Schmach  Indras  ist,  wie  Säy.  richtig  erkannt  hat,  das  vrtrava- 
dhanimittarfi  brahmahatyärüpatfi  papam,  das  die  Wasser  pinua- 
riipena  auf  sich  nehmen;  man  sehe  auch  die  von  Say.  zu  I.  93.  5 
erzählte  Akhyäyikä:  indro  vrtratfi  hatvä  brahmahatyäya  bhitah 
sau  prthivyäiji  vrksesu  strisv  apsu  ca  täiu  brahmaliatyani  nya- 
märkfit  sowie  Geldner,   Ved.  Stud.  II,  p.  305,  III,  p.  184  f- 

Mit  dem  Hinweis  darauf,  dass  die  Wasser  dem  Indra  ihre 
Befreiung  verdanken,  ist  Väm.  jegliches  weitere  Gegenargument 
verschlossen;  er  giebt  darum  dieses  Thema  auf  und  spricht  von  neuen 
Gewaltthätigkeiten  Indras  bei  seiner  Geburt.  Leider  sind  die  Vor- 
gänge, auf  die  er  nunmehr  anspielt,  für  uns  höchst  dunkel,  doch 
dürften  sie  zeitlich  den  vorher  aufgezählten  Gewaltthaten  folgen. 
Wieder  giebt  das  erste  Hemistich  die  Nindä  Väm. 's,  die  übrigens 
nunmehr  an  Indra  direkt  gerichtet  wird,  das  zweite  die  Recht  teil  i 
gung  durch  Aditi. 

8.  (Väm.:)  Sie  war  doch  nicht  etwa  thö rieht,  (als) 
dich  die  junge  Mutter  beseitigte;  sie  war  doch  nicht 
etwa  thöricht,  (als)  dich  Kusavä  verschlang? 

(Aditi:)  Allerdings  war  sie  thöricht,  (darum)  er- 
barmten sich  die  Gewässer  über  das  Kind;  allerdings 
war  sie  thöricht,  (darum)  ginglndra  gewaltsam  hervor! 

um  mm,  da-.  Say.  mit  pramatta  etc.  übersetzt,  ist  augment- 
loses Imperfekt  von  |  mad,  mamatti;  die  Verschiedenheit  der 
Accentuation  der  nachfolgenden  Verba  erklärt  sich  daraus,  dass 
sie   im   ersten   Fall  Nein  iis.ii/   mit   zu   supplierender  Konjunktion,   im 


1  d.  h.  mit  dem   Kreischen. 

-   Das  Werl  spricli  TS.  2    j   1 


Vämadeva. 

zweiten  Hauptsatz  sind.    Subjekt  von  mämat  ist   natürlich  vuvatih, 
bezw.  kusävä,  bezw.J   rytinisah. 

Auch  dieser  Angriff  ist  abgeschlagen,  aber  gleich  folgt  ein 
neuer : 

9.  (Väm. :)  Er  war  doch  nicht  etwa  thö  rieht,  (als) 
dich,  o  Maghavan,  Vyamsa  durchbohrte  und  dir  die 
Kinnbacken  abschlug? 

(Aditi:)  Darum  (eben)  wurde  ihm  der  Durchbohrte 
überlegen  und  zerschmetterte  mit  der  Waffe  den  Kopf 
des  Däsa. 

Dieses  in  Str.  8  zugestandene  thörichte  Verhallen  der  Aditi 
ist  aber  zu  entschuldigen,  die  Sprecherin  des  letzten  Hemistichs 
fährt  also  fort: 

10.  CAditi:)  Die  Färse  gebar  einen  gewaltigen,  kräf- 
tigen, unbezwinglichen  Stier,  den  starken  Indra.  Un- 
beleckt Hess  (darum)  die  Mutter  das  Kalb  laufen,  das 
sich  selbst  seinen  Weg   suchte. 

Zur  Übersetzung    des  Schlusses    vgl.  Rv.  III,  48.  4a  und  b.   - 
Das  Wort  grstify   , Färse',   das  voransteht,  erklärt  alles.     Eine  Kuh, 
die    ihr   erstes   Kalb  wirft,    pflegt    nur    ein   kleines  Kalb    zu    haben, 
ist  auch  noch  unerfahren  in  der  Behandlung  desselben. 

Den  Fehler,  den  sie  dabei  beging,  hat  sie  übrigens  auch 
später  wieder  gutgemacht : 

1  1 .  Auch  wendete  sich  d  i  e  M  u  1 1  e  r  (später)  dem  Büffel 
wieder  zu:  Jene  Götter  lassen  dich  im  Stich,  o  Sohn.' 
Da(rum)  sprach  Indra,  als  er  den  Vrtra  töten  wollte: 
.Freund  Vis  nu ,  mache  deine  weitesten  Schritte.' 

Die  Geduld  des  Dichters  ist  erschöpft,  er  fährt  nunmehr  sein 
allerschwerstes   Geschütz  auf  und  wirft  Indra  entgegen: 

\2.  (Väm.:)  Wer  hat  deine  Mutter  zur  Witwe  ge- 
macht.-- Wer  suchte  dich  im  Schlafen  und  Wachen  zu 
töten? :!  Welcher  Gott  erbarmte  sich  über  dich,'  als  du 
den  Vater  umbrachtest,  ihn  bei   den  Füssen  packend? 


1  In    der   folgenden   Strophe. 

2  Antwort:    Indra,   da   er   -einen  Vater  erschlug! 

I  irastrl 
1   Keiner! 
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Auf  die  e  Fragen  weiss  Indra  allerdings  keine  entschuldigend* 
Antwort,    er  muss    dem  Dichter  rechtgeben    und    zugestehen, 
er  in  die  äusserste  Not  geraten  war. 

13.  (Indra:)  Aus  Not  kochte  ich  mir  dieEingeweide 
des  Hundes,  nicht  fand  ich  unter  den  Göttern  einen, 
der  sich  meiner  erbarmte  Ich  sah  die  Frau  voller  Be- 
trübnis.     Da  brachte  mir  der  Adler  den   Soma. 

Über  die  Bedeutung  von  ämahiyamäna  s.  Tä.  Br.  7.  5.  1  pra- 
jäpatir  akamayata  bahuh  syäm  prajäyeyeti  sa  socann  amahiya- 
mano  'tisthat.  —  Die  Frau  ist  aber  nicht,  wie  Fisch el  a.a.O. 
p.  52  meint,  Indras  Frau,  sondern  die  Frau,  die  über  den  Tod 
ihres   Mannes   trauert,   d.  h.  Indras   Mutter. 


Es  muss  natürlich  vieles  in  diesem  Liede  zweifelhaft  bleiben, 
weil  wir  eben  wenig  über  Indras  Geburt  wissen  und  in  der  spateren 
Litteratur  diese  ältesten  Mythen  so  gut  wie  gänzlich  verloren- 
gegangen zu  sein  scheinen.1  Immerhin  ergeben  sich  gewisse  Punkte 
mit  absoluter  Sicherheit.  Es  steht  fest,  dass  Indra  lange  Zeit  im 
Mutterleibe  festgehalten  wurde;  es  steht  ferner  lest,  dass  Indra 
schliesslich  den  Entschluss  fasste,  sich  auf  gewaltsame  Weise  zu 
befreien  und  die  Seite  der  Mutter  zu  zersprengen.  Es  steht  fest, 
dass  ihn  draussen  sofort  Feinde  bedrohen  —  MS.  1.6.  12  macht 
es  wahrscheinlich,  dass  Götter,  die  wissen,  dass  Indra  ihre  Macht 
an  sich  reissen  wird,  die  Ursache  davon  sind  — ;  es  steht  schliess- 
lich und  vor  allen  Dingen  fest,  dass  Indra  dadurch  zuletzt  in  die 
äusserste  Not  geriet:  da  brachte  ihm  der  Adler  den  Soma!  Das 
giebt   uns,   wie   ich   meine,   den  Schlüssel  zu  IV,  (26  und)  27. 

l'ischel  hat  schon  Ved.  Stud.  I,  p.  206  darauf  hingewiesen, 
dass  das  Lied  unter  den  Indraliedern  steht;  er  weist  ferner  darauf 
hin,  dass  IV,  26.  1 — 3  sicher  von  Indra  gesprochen  sein  muss  — 
ich  brauche  nach  meinen  obigen  Ausführungen  wohl  kaum  hinzu- 
zufügen, dass  ich  derselben  Ansicht  bin  ,  und  dass  auch  zy .  5 
an  Indra  gerichtet  ist.  1'.  ist  dadurch  zu  dem  Schluss  gekommen, 
dass  Indra  auch  der  Sprecher  von  27.  1    sein  müsse,  allerdings  nur 


Ui 


ribh  1    •   Lrägl   hieran  offenbar  .li.-  Hauptschuld. 
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von  den  drei  ersten  Pädas,  den  vierten  soll  der  Adler  .sprechen 
P.  nimmt  ferner  an,  da.ss  die  übrigen  Strophen  von  26  und  27 
vom  Soma  handeln;  das  ist  aber,  wie  ich  meine,  ein  Irrtum,  dem 
übrigens  alle  modernen  Erklärer  auf  Ad.  Kuhns  Autorität  hin  ver- 
fallen sind.1  Eine  genauere  Beachtung  der  Angaben  der  Anukramani 
hatte  davor  bewahrt.  Dort  steht  kein  Wort  von  Soma,  es  heisst 
vielmehr  zu  IV,  26:  aham  manuh  saptädyäbhis  tisrbhir  indram 
ivatmanam  rsis  tustävendro  vätmanarfi  parä  naväsfau  väiyena- 
stutih.  .DasLied  IV,  26  hat  sieben  Strophen;  in  den  drei  ersten 
pries  der  Rsi  sich  selbst,  als  sei  er  gleich  Indra,  oder  aber  Indra  pries 
sich  selbst;'-'  die  folgenden  neun  oder  acht  Strophen  enthalten  eine 
Lobpreisung  des  Adlers.'  ''  Allerdings  ist  der  Adler  gemeint,  der 
den  Soma  geholt  hat,  das  ergiebt  sich  mit  Sicherheit  aus  IV,  26  4—;. 
Wir  erfahren  dort  aber  auch,  dass  mit  diesem  Ereignis  noch  ein 
anderes  verknüpft  war.     Man  sehe  IV,  26.  6  und  7 ; 

6  rjip'i  syenö  dädamäno  ayisüni 
parävdtah  saknnö  mandrani  mädam 
sömain  bharad  dädrhanö  devävän 
divö  amüsmad  üttaräd  ädäya 

7  ädäya  syenö  abharat  sömam 
sahäsram  saväfi  ayütam  ca  säkani 
ätrd  püramdhir  ajahäd  drätir 

nid  de  somasya  miirä  dm  uralt 

Pischel  hat  bereits  Ved.  Stud.  I,  p.  209  f.  nachgewiesen,  dass 
nit  dem  pitreniidluh,  der  bei  dieser  Gelegenheit  den  Nachstellungen 
entging,1  nur  Indra  gemeint  sein  kann,  vgl.  IV,  27.  2  und  3.  Für 
devävän  würde  ich  wegen  IV,  27.3  (s.  im  Verlauf)  die  Deutung: 
,bei  dem  Götter  waren,   dem  Götter  halfen'  (s.  Pischel  a.  a.  O.  p.  209) 

1  Litteratur  bei  Macdonell,  Vedic  Mythology,  p.  114,  Note  50—52  (Grund- 
riß III,  ia). 

-  Kas  Wort  lUmaii  deutet  Säy.  (und  wohl  auch  Sadg.)  hier  als  paramätman, 
vgl.  die  oben  erörterte  philosophische  Auffassung  des  Liedes.  Ein  gleiches  Miss- 
verstehen der  Anukramani  findet  sich,  nebenbei  bemerkt,  bei  Säy.  noch  IV,  42 
und  X,  125,  sowie  111,26,  wo  Sadg.  und  Säy.  übereinstimmend  mit  iratp  rahma 
erklären,  cf.  auch  Geldner,  Ved.  Stud.  III,  p.  160. 

Cl.  l'.rh.  Dev.4. 131b  />ra   su  sa  vibhyo    .,'IV.    >i>.  41   navai/lir    r-^hiu 

'  So  richtig  Pischel  a.  a.  1  1. 
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vorziehen.  Jedenfalls  ergiebt  sich  mit  Sicherheit,  dass  bei  Ge- 
legenheit des  Somaraubes  auch  [ndra  befreit  wurde.  Beherzigen 
wir  nunmehr,  dass  auch  IV,  iS.  13  der  Adler  mit  dein  Soma  als 
derjenige  erscheint,  der  Indra  aus  der  äussersten  Not,  in  die  er 
durch  die  Verfolgungen  der  Götter  geraten  war,  befreite,  so  er- 
scheint IV,  27.  1  in  einem  ganz  neuen  Lichte.  Hören  wir  ganz 
unbefangen,  was  uns  Indra  (er  ist  der  Sprecher,  s.  oben)  dort,  und 
zwar  unmittelbar  nach  IV,  26.  7,  erzählt : 

1.  (Indra:)  Schon  im  Mutterleibe  lernte  ich  alle 
Sorten  (Geschlechter?)  dieser  Götter  kennen,  hundert 
eherne  Burgen  bewachten  mich.  Da  (kam)  der  Adler; 
durch   den  schnellen  flog  ich  heraus. 

Dass  Indra  schon  im  Mutterleibe  den  Entschluss  gefasst  hatte, 
über  die  Götter  zu  herrschen,  und  dass  diese  ihm  deswegen  nach 
dem  Leben  trachteten,  wissen  wir  aus  MS.  1.6.  12  in  Verbindung 
mit  Rv.  IV,  18. '  Von  ehernen  Fesseln,  mit  denen  er  gebunden 
wurde,  spricht  MS.  2.1.  12  (vgl.  TS.  2.4.13).  Hier  sind  es  eherne 
Burgen,  die  ihn  halten  —  selbstverständlich  nicht  im  .Mutterleibe  — , 
und  ich  meine,  dass  wir  hier  die  ursprüngliche  Fassung  des  Mythos 
vor  uns  haben,  den  die  spätere  Zeit,  wie  oft,  verwirrt  hat.  Indra 
ist,  wie  es  scheint,  auch  nach  seiner  Geburt  ängstlich  gefangen- 
gehalten worden  und  y  raks  ist  hier  nicht  im  guten  Sinne  mit 
, schützen',  sondern  vielmehr  im  schlimmen  Sinne  mit  .bewachen'  zu 
übersetzen.  Mit  dem  Kommen  des  Adlers  2  ergiebt  sich  für  Indra 
die  Möglichkeit,  sich  aus  den  Burgen  zu  flüchten,  d.  h.  er  lässl 
sich  einfach  von  dem  schnellen,11  i.  e.  dem  Adler,  heraustragen. 
Noch  klarer  wird   das  durch   die   folgende  Strophe: 

2.  Er  (der  Adler)  trug  mich  nicht  gern  fort,  (aber) 
ich  (sc.  Indra)  war  ihm  an  Kraft  und  Stärke  überlegen. 
So    (?)    entging    der    Kluge1    (sc.    ich,    Indra)    den    Nach- 

1    Cf.   auch    Pischel   a.a.O.    p.  211. 

-  Das   Yerbum    ist    nach    der    bekannten   Technologie    der    Itihäsaverse    zu 

■    11.  eil. 

;  Da  Ailjcktivum  ist,  li.it   Pischel  a.a.O.  p.  207   richtig  gesehen,  wie 

,1   überhaupt    dei  vollkommenen   Deutung   des    eu  Grunde    liegenden  Mythos  a.a.O. 
iemlich  nahegekommen  ist.    Seine  Übersetzung     a.   1.  O,   p.  215)  habe  ich  mir  häufig 
wörtlich   angeeignet.    -      Bloomfields    Einwand   gegen    P.'s    Deutung   von 
[AOS.   XVI,  p.  r;f)  fällt  bei   meinei  Übersetzung   fort. 

'   I','     Übersetzung   von    f>iiram-dliify     ,der    Freigebigi      habe    ich    nicht    über- 
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Stellungen,    und    der    Starke    (sc.    ilcr   Adler)   überholte 
die  Winde. 

Zur  Deutung  des  letzten  Pada  vergleiche  man  Mbhar.  1.33.  18 
(=  1 5 1 2)  sowie  die  Erörterungen  zu  Str.  4 ;  es  sei  auch  an  das 
Wort  aptür,  das  als  Beiwort  der  Syenas  gebraucht  wird  (s.  Fische  1, 
Ved.  Stud.  I,  p.  127),  erinnert. 

3.  Als  nun  der  Adler  vom  Himmel  herabsauste, 
respektive  als  sie  idie  Götter!  den  Klugen  von  dort 
trugen,  obwohl  Krsänu,  der  Schütze,  zornigen  Geistes 
auf  ihn  schoss  und   die  Bogensehne  losschnellte. 

4.  Da  trug  der  Adler  sie  mit  I  n  d  r  a  zusammen  (e  i  1  i  gl 
wie  (die  Flügelschiffe)  den  Bhujyu  vom  hohen  Himmel 
herab.  Jenes  (des  Krsänu)  Pfeil  flog  nur  zwischen  das 
Gefieder,  und  zwar  des  damals  im  Plug  b e g r i f f e n  e n 
Vogels. 

yädi  vä  dürfte  vielleicht  andeuten,  dass  man  auch  noch 
eine  andere  Version  dieses  Mythos  kannte,  wenigstens  werden  in 
den  Brähmanas  diese  Worte  häufiger  in  diesem  Sinne  gebraucht, 
man  vgl.  z.  B.  Kaus.  Br.  18.  1  savitä  süryävi  präyaccliat  somaya 
rajne  yadi  vä  prajdpateh.  Als  Subjekt  wäre  dann  aus  dem 
devävan  IV,  27.  3  (s.  oben  p.  87)  devah  zu  ergänzen.  Vielleicht 
gab  es  also  eine  Version  des  Mythos,  nach  der  die  auf  Indras 
Seite  stehenden  Götter  (z.  B.  die  Maruts,  die  ihn  ja  eigentlich  nie 
verlassen  haben,  s.  unten)  bei  dem  Rettungswerk  des  Indra  sich 
mitbeteiligten. 

Die  Hauptschwierigkeit  liegt  in  dem  indrävato  Str.  4.  Bloom- 
field  a.  a.  O.  p.  22  muss  zugegeben  werden,  dass  sich  eine  sichere 
Deutung  dieses  Wortes  aus  X,  101.1  ergiebt :  es  braucht  nicht  ge- 
rade ,mit  Indra  an  der  Spitze'  zu  bedeuten,  sondern  einfach  .mit 
Indra'.  Die  Schwierigkeit,  die  B.  durch  eine  Korrektur  in  parä- 
vdto  beseitigen  will,  ist  aber  gehoben,  sobald  wir  den  Acc.  plur. 
erklären  können;  diese  Möglichkeit  ist  uns  in  der  That  durch 
IV,  26.  7:  ädäya  fyenö  abharat  sömam  sahäsrarfi  saväft  ayütatu 
ca  säkäm  gegeben,  d.  h.   wir  brauchen  nur  savän  zu  ergänzen. 


nommen,  weil  gerade  hier  die  Freigebigkeit  dem  Indra  nicht  nachgesagt  werden 
kann.  Ist  es  nur  Zufall,  dass  das  Wort  hier  immer  von  'lein  in  Burgen  {pur)  ein- 
geschlossenen  Indra  gebraucht    wird  ? 
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Eine  weitere  Schwierigkeit    ! icp,t    in  dem  Worte  präsita.     Im 

Amarakosa  erscheint  prasita  als  Synonym  von  asakta,  und 
beide  sollen  tatpara  bedeuten.  Käsika  zu  Pän.  2. 3. 44  erklärt 
es  mit  prasaktalt,  yas  tatra  nityam  evavabaddkah  sa  ueyate,  zu 
Pän.  5.2.66  mit  prasaktah  und  tatparah.  Demnach  dürften  wir 
also  entweder  ,im  Fluge  begriffen'  oder  aber  .im  Fluge  behindert' 
(sc.   durch  die  Last)  zu  übersetzen  haben. 

Das  tertium  in  dem  Vergleich  von  4a  ist  nicht  nur  die  Sicher- 
heit, sondern  vor  allem  die  Schnelligkeit.  Der  Vogel  fliegt  so  schnell,1 
dass  der  ihm  von  Krsanu,  dem  Somawächter,  nachgesandte  Pfeil 
1  patatri  \  bloss  zwischen  das  Gefieder  (antäh  parnäm),  nicht  ins  Fleisch 
eindringt,-  eine  Vorstellung,  die  dem  Inder  geläufig  ist,  wenngleich 
mir  augenblicklich  eine  Belegstelle  aus  der  klassischen  Litteratur 
nicht  zur  Hand  ist. 

Zu  Str.  5   s.  Pischel  a.  a.  t).   p.  215. 

Das  Lied  IV,  27  ist  also  gewissermassen  als  Fortsetzung  von 
IV,  18  anzusehen,  indem  es  uns  zeigt,  wie  die  schliessliche  Rettung 
Indras  vor  den  Nachstellungen  der  Götter  möglich  geworden  ist. 
Der  ganze  Sachverhalt  ist  so  einfach,  dass  man  sich  billig  darüber 
wundern  muss,  dass  diese  Legende  auch  in  der  einheimischen  Tra- 
dition so  ganz  verschollen  ist.3 


2 .   V  ä  m  a  d  e  v  a   v  e  r  k  a  u  f  t   I  n  d  r  a . 
Anschliessend  an  die  oben  p.  79  mitgeteilte  Legende  zu  IV,  [8 
erzahlt    die  Brh.  Dev.  4. 1 28,    dass  Vämadeva  den  Indra  im  Scherz 
in    der  Versammlung    der    Rsis    verkauft    habe,    und    zwar    in    der 
Strophe  IV, "24.  IO.4     Diesen  Verkauf  behandelt    auch  die  NM.  3.  9 
(fol.  46a)  unter  einer  höchst  merkwürdigen  Nitiregel: 
satpurusän  lob  hau  na  tyajed  ityartha  aha: 
ye  kurvanti  tlayatii  bhägyät  Santo  '  lobhät  tyajen  na  tan 
dafabhir  dhenubhir  nendraift  vämadevo  'tyajac  ciram 

'    s.  Sir.  3,    p.  89. 

-  Andere  Auffassung   in    .Im  Br&hmanas,   s.  Weber,  Sb.B.  A.  1894,  p   :~~ . 
.in-.   Mbhär.   vgl.  man  [.33.18fr.  (=  1512IT.). 

1  f.    übrigens    die    inieiv     inii     1  egende    des    Shah-N&meh    über  den  Vogel 
siniuri'li   hei  Weher,   Sb.  B,  A.  1895,  I'   s-"  (nal ''  Mitteilung   I  u  s  1  i  s). 

'     /  hu/i  ,ka  imam'  (IV,  24.  IO       1  ikrit/ann  ffisatpsadi      tmayaa. 

'  s.  die  Auffassung  von  IV,  18.  [3  in  NM.  nach   Brh.  Dev.  oben  |     _ 


Vämadcvä. 


91 


Als  Beleg  werden  dazu  IV,  24.9  und  10  angeführt '  und  füllende 
Sloken  beigefügt,2  die  sich  auch  bei   Säy.   zu  IV,  24.9'  finden: 

.Wenn  jemand,  der  einen  zu  geringen  Preis  für  eine  höher- 
wertige Ware  genommen  hat,  wieder  zu  dem  Käufer  geht  und  noch- 
malige Erhöhung  des  Preises  verlangt,  indem  er  sagt:  dieser  (Gegen- 
stand) ist  (noch)  nicht  von  mir  verkauft,  so  braucht  der  Käufer'1 
den  Preis  nicht  nochmals  zu  erhöhen :  er  erhält  den  fehlenden  Wert 
nicht  bezahlt,  wenn  er  einmal  verkauft  hat.''  Zwischen  beiden  soll 
es  einzig  und  allein  nach  dem  Kontrakt  gehen,  vorausgesetzt  näm- 
lich, dass  der  Kontrakt  so  gefasst  ist:  damit  ist  der  Verkauf  fertig! 
Ist  indessen  der  Kontrakt  so  gefasst:  .dieses  soll  nur  ein  Angebot 
sein,0  die  definitive  Bestimmung  (des  Preises)  findet  erst,  wenn  man 
es  sich  überlegt  hat,  statt',  dann  wird  (kann)  der  Preis  erhöht 
(werden).  Deswegen  dachte  auch  Vamadeva,  als  er  den  Indra, 
den  er  für  ein  zu  hochwertiges  Stotra  erworben  hatte,  verkaufte : 
ich  muss  hier  erst  einen  Kontrakt  machen;  und  so  machte  er 
einen  Kontrakt  mit  Str.  10  dieses  Liedes.  Aus  diesem  Grunde 
behandeln  die  beiden  Str.  9  und  10 7   dieselbe  Sache.' 

Es  will  mir  scheinen,  als  ob  der  in  den  fünf  ersten  Sloken 
ausgedrückte  Gedanke  wirklich  in  Str.  9  und  10  behandelt  wird, 
d.  h.  dass  ein  Verkäufer,  der  nachträglich  merkt,  dass  er  seine 
Ware  zu  billig  abgegeben  hat,  wieder  zu  dem  Käufer  geht  und 
den  Verkauf  rückgängig-  machen  will.  Der  Käufer  hält  sich  in- 
dessen einfach  an  die  Kaufbedingungen  und  lacht  ihn   aus. 

Wer  ist  aber  der  Käufer  und  wer  der  Verkäufer?  Eine  nähere 
Betrachtung  des  Liedes  im  Zusammenhang  wird  uns  darüber  Auf- 
schluss  geben. 

In  den  ersten  Strophen  wird  auseinandergesetzt,  welche  An- 
strengungen die  verschiedenen  Parteien  machen,  um  Indra,  den 
Spender  der  Gaben,  den  Schützer  im  Kampfe,  für  sich  zu  ge- 
winnen: 


1  taddartanaytme  feau. 

-  nyäyavidbhir  yc  ilokäh  pulhitäs  te  likhyanle. 

:1  utrn  fgdvaye  satiipradäyavidbhilf  pürväcäryaih  kecit  ilokah  paßyanle. 

*  Muss  doch  wohl  sa  In  £-/-c\'<i  gelesen   werden. 

1  Vgl.   die  Bestimmung   für  den   umgekehrten  Fall  Vi.  Smr.  5.  129   (s.  Lud  «'  i  i; 
IV,  |k  91)   kritam   akrirtato    yä   lu'niih  tii  kretur  eva   syät. 

9  mülyärtham  etat  syät. 

'  Lii  tarn. 


4  c     d  sdi}i  ydd  viiö  'vm'rtranta   yudhmä 
äd  in  nana  indrayante  abhike 

Sind  die  Leute  im  Kampf  aufeinande rgestossen,  dann 
wünschen  die  einen  den  Indra  für  sich'  im  Hand- 
gemenge. 

5   äd  id  dlia  inina  indriydifi    vajanta 
ad  it  paktih  puroläiam  riricyät 
ad  it  sömo  vi  paßrcycid  asusvin 
cid  ij  ji/josa  vr$abhdiji  ydjadhyai 

Dann  o p f er n  die  andern"  u m  I n d r a s  Kraft ;  d a n n  soll  ei n 
gekochtes  Opfergericht  den  Opferkuchen  ausstechen; 
dann  s o  11  d  e  r  S  o  ma  ausscheiden/1  d i e  kei ne  T  r  a  n  k  o  p  f e  r 
Illingen,  dann  hat  man  Gefallen  daran  gefunden,  dem 
Stiere  zu  opfern. 

Die  folgende  Strophe  soll  nun  zeigen,  welcher  Partei  sieh 
Indra  schliesslich  zuwendet. 

6.  Wer  es  ihm  auf  diese  Weise  behaglich  macht, 
wer  dem  Indra,  dem  verlangenden,  S  o  m  a  p  r  e  s  s  t ,  mit 
( i  h  m)  zugewandten  Geist,  nicht  widerwillig,'  den  macht 
er  zu  seinem  Freund  in  den   Kämpfen. 

Nunmehr  folgt  die  Anwendung  des  Rezeptes  auf  den  spe- 
ziellen Fall : 

/.  Wer  also  heute  dem  Indra  Soma  pressen  oder 
gekochte  Opfer. speise  vorsetzen  oder  Körner  rösten 
wird,  an  dessen,  des  eifrigen,''  Preis  Gefallen  findend, 
w  i  r  d  Indra  ihm  seine  S  t  i  e  r  e  s  k  r  a  f  t  °  v  e  r  1  e  i  h  e  n . 

1   Das    an.   Xsy.    indrayante    wird    durch    indriydtp   yajantt    Sir.    5    aufgehellt ; 
ist   aufzufassen  wie  devay,    und    dir   Deutung   des   P.  W. :    .sich   wie   Indra  be- 
nehmen'  ist  zu  korrigieren.     Say.   richtig  indram  icchanti. 
-  Cf.   ubhäyasaj)  Str.    5. 
:'  s.   ]>.  70  Note  5,  sc.  von   di  n   andern  Säj  .'.    pfthak  kuryäl. 

I  Sämtliche  Pada-Mss.  und   das  wichtige  Samhitä-Ms.  S.  1  lesen  hiei  ./.  ••  tnan; 
in    Part.  I'i.   i-i   hier  wohl  am   Platze,    und  es  liegt    kein  Grund   vor,    nach   IN,  25.3 

ävivenam  zu   verbessern;   dorl    nm^   es    A.bsol.    bezw.  Adverb  sein. 

■'  Die    man&yor  uedthäni    entsprechen    dem    mdhricinena    man  n    von 

Sir.  6;  dass  die  Spende  auch  gern  und  in  frommer  Gesinnung  dargebracht  wird,  ist 
eben  die  Hauptbedingung  füi   den  Krfolg. 

II  vf-faiia///  iüfinam  offener  Tatpurusa,  cf.  Geldner,  Ved.  Sind.  III   p.  107. 
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Im  Folgenden  soll  nun  meines  Erachtens  nn  einer  Episode 
dargethan  werden,  dass  derjenige,  der  Indra  auf  diese  Weise  ge- 
wonnen hat,  auch  die  Sicherheit  hat,  dass  er  ihm  treu  bleibt  und 
nicht  noch  nachträglich  zur  Gegenpartei  übergeht.  Indra  hatte  sich 
einst,  so  scheint  es,  einer  Partei  angeschlossen ;  da  merkte  seine 
Gattin,  dass  die  Konkurrenz  noch  grössere  Anstrengungen  machte, 
Indra  für  sich  zu  gewinnen ;  sie  rief  ihn  also  zu  sich,  um  ihm  da- 
von Mitteilung  zu  machen. 

8  yadä  samaryätfi  vy  äced  fghava 
dirghäm  yäd  ajitn  abhy  äkhyad  arydh 
äcikradad  vrsanaiii  pätny  äcchä 
durona  ä  insitaiii  somasüdbhih    : 

Als  er  (i.  e.  Indra)  tobend  (einst)  das  Kampfged  ränge 
musterte,1  rief,  da  sie  die  lange  Schlacht  der  Kon- 
kurrenz- sah,  die  Gattin  den  Stier  (i.  e.  Indra)  heran 
nach  Hause,  ihn,  den  von  den  Somapressern  Ge- 
kö  d  erten.:1 

Aber  ihre  Bemühung  war  zwecklos ;  Indra  konnte  nicht  mehr 
zurück,  obwohl  er  es  versuchte;  die  Partei,  die  ihn  gewonnen  hatte, 
bestand  auf  ihrem  Recht;  das,  meine  ich,  ist  der  Sinn  der  folgen- 
den Strophe,  die  ich  Indra  in  den  Mund  lege  und  als  die  Ant- 
wort an  seine  Gattin  betrachte. 

9  bhiiyasä  vasiiäm  acarat  käniyö 
'vikrito  akanisam  pünar  yän 
sä   bhüyasä  käniyo  närireeid 
dina  däksa  vi  duhanti  prä  vanaw 

(Indra:)  Für  die  mehrwertige  (Ware,  i.e.  für  mich,  Indra) 
ist    ein    zu    geringer    (Preis)    eingelaufen;    (mit    diesen 

1  Zu  vy  äcet  vgl.  X,  86.  19  aydm  emi  vicHka'Sad  vicinvän  dasani  aryam. 

2  s.  Geldner,   Ved.  Stud.  III,   p.  91. 

8  Die  Wurzeln  lä  1  und   2  des  P.  W.  bedürfen  einer  genaueren  Untersuchung, 
zu  der  hier   nicht   der  Ort   ist.      ni-iä   wird   im   Rv.   häufig   im  übertragenen  Sinne  ge- 
braucht und   muss  s.  v.  a.   ,sich  einfangen,   ködern'  bedeuten,   cf.  VII,  18.  6: 
purola  it  turväSo  yäkfur  äsid 
mäi  niiitä   d[>iva 

,1'uiulas,  Turvasa,  Yaksu  waren  /war  (da),  um  Beute  zu  gewinnen,  aber  sie  wann 
wie    geköderte    1  ische   (d.h.      i'-   wurden   gefangen).' 


q^  '  'äniadtvd. 

Worten)  nochmals  (zum  Käufer  gehend,  verlangte  ich, 
nicht  verkauft  zu  sein;'  der  aber  Hess  für  die  mehr- 
wertige iWare)  den  zu  geringenfJPreis)  nicht  schiessen. 

I  )umnie  und   Kluge  zehren  an  ihrem  Wort.8 

Niemand  wird  natürlich  so  dumm  sein,  sich  erst  den  Indra 
zu  kaufen,  um  ihn  hernach  gleich  wieder  zurückzugeben,  vollends 
wenn  er  merkt,  dass  er  ihm  seine  Feinde  tötet;  das  muss  meines 
Erachtcns   der  Sinn   der  folgenden  Strophe  sein: 

10  kd  uiuiii/  daiäbhir  mdm/ndratfi  krinäti  dhenübhili 
vada  vi  träni  jdnghanad  äthainani  mc  pünar  dadat  \ 

Wer  kauft  denn  diesen  meinen  Indra  für  zehn  Milch- 
kühe (unter  der  Bedingung):  wenn  er  Feinde  töten 
sollte,   dann  muss  er  ihn  mir  wieder  zurückgeben ' : 

Die  letzte  Strophe  i  11  i  knüpft  wieder  durchaus  folgerichtig 
an  den  in  7  behandelten  Gegenstand  (der  in  8— 10  auch  nur 
scheinbar  verlassen  ist,  wie  wir  sahen):  Lass  (also),  Indra,  jetzt  so 
besungen,  wie  du  früher  gepriesen  warst,1  deinem  Lobsanger  die 
Speise  strotzen,  wie  (du)  die  Ströme  (von  Wasser  strotzen 
liessest)  u.  s.  w. 

Das  ganze  Lied  ergiebt  sich  also  als  ein  vollkommen  ein- 
heitliches.'' Die  Annahme  eines  wirklichen  Verkaufes  Indras  durch 
Yämad.  hat  sich  aber  als  Fiktion  herausgestellt,  veranlasst  eben  durch 
die  missverstandene  Str.  IO.  Und  dennoch  hat  uns  die  einheimische 
Tradition  allein  das  Mittel  zum  Verständnis  der  Schlussepisode  ge- 
geben,   indem  sie  uns  die  gewiss    recht    alten  Sloken  der  saifipra- 

1  ävikr'üah  Passivuml  alle  Übersetzer  geben  das  Wort  aktivisch  wieder, 
s.  P.W.  s.v.;  Grassmann  1,  p.  535 ;  Ludwig  [I,  p.  103:  Oldenberg,  Prolegg. 
|i.  154.  —  kau  =  is  (iccAati);  zur  Konstruktion  s.  I'.  W.  s.  v.  3  t>  unier  2),  .1.  h.  es 
ist  der  nicht   vorhandene  Inf.  von  </>   zu  ergänzen. 

*  tibial)    Säy.    =    asamarthah,    däksah  =   .amarihiih;    vätiäh    Nigh.  I.  11   unter 
den    väfinämäni,    Dev.  I,  So   (14)    giebt    unsere    Stelle    als    Beleg;    wörtlich    .melken 
■    r<  nseitig   das   Wort   aus'. 

:l  Sie  ist  übrigens  die  Schlussstrophe  dei  [ndralieder  V&madevas,  s.  IV.  16  21 
17.21,  19.  11   (das  Uihäsalied  fällt  natürlich  aus),  20.  11,  21.  11,  22.  11,  23.  11. 

.-'/   <l:ililh    nU  grv&ftdi  erklärt  Säy.  wohl  richtig   mit  purvair  r?'M''j  ■<"'/'- 
flulalf,  asmäihil}  stüyamänai  ca,   s.  zu  16.21. 

;  Fiii  dii  Einheitlichkeit  plädiert  auch  Oldenberg,  Prolegg.  p.  153  L 
wenngleich  ei  das  Lied  anders  deutel  als  ich  (-.  daselbst),  dag. gen  nennt  G rass- 
ln .1  11  11    ;.'i>  Sir.  'i      1  1    ab. 
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dayavidaJi  pürvacaryah1  erhalten  hat.  Jene  haben,  wie  mir 
scheint,  den  Gegenstand,  um  den  es  sich  handelt,  noch  richtig 
erfasst,  während  die  falsche  Verwertung  dieser  Sloken,  wie  wir  sie 
bei  Säy.  finden,  höchst  wahrscheinlich  erst  einer  Zeit  angehört, 
wo  die  Legende  von  Indras  Verkauf  durch  Vämadeva  schon  zum 
Dogma  geworden  war;  vielleicht  tragt  die  Brh.  Dev.  die  Schuld 
daran. 

Mit  dem  Fall  dieser  Legende  sind  zugleich  auch  alle  son- 
stigen Erörterungen  gefallen,  die  man  daran  geknüpft  hat,  wie 
Götzenbilder  und  deren  Verkauf  u.  s.  w.s 

Der  Vollständigkeit  halber  sei  hier  gleich  noch  mitgeteilt, 
was  uns  sonst  noch  über  die  Beziehungen  Väm.'s  zu  Indra  berichtet 
wird.  Brh.  Dev.  4. 1  29  fährt  nämlich  in  der  Betrachtung  der  Indra- 
lieder  folgendermassen  fort:  ,(Er,  der  ihn  [den  Indra]  mit  IV,  24.  10 
in  der  Versammlung  der  Rsis  im  Scherz  verkaufte,)  der  Gotama- 
spross  hat  ihn  auch  mit  IV,  30  gepriesen,3  und  mit  Str.  7  dieses 
Liedes  vertrieb  er  zur  Hälfte  (dessen)  Groll.'  Alsdann  pries  der 
Rsi  vor  Adili  jenes  (sc.  Indras)  Aussehn,  Kraft,  kriegerische  und 
sonstige  Thaten.'5 

Zweifelsohne  ist  das  Lied  IV,  30  ein  vollständiges  Gegen- 
stück zu  IV,  18.  Man  vgl.  nur  IV,  30.  1:  Keiner,  o  Indra,  ist 
dir  überlegen,  keiner  ist  besser  als  du,  oVrtratöter, 
keiner  auch  nur  sowie  du!  mit  IV,  1 8.  4  a,  b :  Was  soll  denn 
der  Besonderes  können,  den  die  Mutter  viele  Monate 
und  Herbste  getragen  hat?  Es  muss  auch  zugegeben  wer- 
den,   dass    in   IV,  30.  7  von  Indra   das  Wort    manyumättamah   ge- 

1  nyäyavidal}  NM.   s.  oben  p.  91,   Note  2. 

2  s.  Hol  lensen  ,  ZDMG.  22.  5S7  ff. ;  vgl.  auch  oldenberg,  Rel.  d.  Veda, 
,,.   S7f. 

3  Ich    möchte    der    Lesart    svayam    evä-,    s.   Note  5,    svayan  evä*    B., 

tenä'  II.  den  Vorzug  vor  smayann  evä-  geben:  er,  der  ihn  in  der  Rsiversammlung 
verkaufte,  hat  ihn  auch  selbst  gepriesen ;   cf.  p.  90  Note  4. 

*  Oder  .stiess  er  ihn  in  seinem  Groll  fort?'  Der  Text  ist  wieder  unsicher. 
Die  Hss.  schwanken  zwischen  manyum  ardht  (s.  Note  8,  so  auch  ll.i  und  ma- 
nyumadhyc  (so  auch  ]!.  1,   bezw.   manyufp  madhyt  (?  so  der  Text). 

5  Der    in    der  Brh.  Dev.    folgende  Vers  131   ist    in    der  Ausgabe    schauderhaft 
korrumpiert,  es  muss  daselbst,   das  sei  hier  gleich  festgestellt,  so  gelesen  werden: 
aham  (IV,  26)  ity  ätmasatjistavas  tyce  (i  —  3)  slutir  iväsya  In 
,pra  su  i"</  l\".  26.4 — 7,  27.  1  —  5)  fyenasya  satpsttrvah 

(s.  oben   p.  S7,   \.>t,-   ; 


y6 


/  'amadcva. 


braucht  wird,  aber  die  Deutung,  die  die  Brh.  Dev.  daran  knüpft, 
kann  nur  aus  dem  oben  erörterten  Itihäsa  von  Väm.'s  Kampf  mit 
Indra  herausgesponnen  sein. 


3.  Vämadeva  und  Trasadasyu. 

Der  Name  Vämadeva  kommt  im  ]>v.  nur  ein  einziges  Mal 
vor,  nämlich  IV,  16.  18:  bhüvo  'vita  väm&devasya  dhinäm:  Sei  du 
(Indra)  ein  Förderer  der  Lieder  des  Vämadeva.1  Einen  Sohn  Go- 
tamas  nennt  er  sich  IV,  4.  1 1  :  tan  111a  pitür  götamdd  änv  iy&ya. 
Dieses  Lied  wird  Käth.  10.  5,  MS.  2.1.  11  (s.  unten)  ausdrücklich 
dem  Vämadeva  zugeschrieben:  sein  Patronymicum  Gautama  ist 
also  als  gesichert  anzusehen,  wozu  auch  die  Erwähnung  der  Go- 
tamas  IV,  32.9  und  12  stimmt. 

Als  zu  den  Aiigiras  gehörig  erscheint Väm. IV,  2.15  und  16, 
und  Säy.  sagt  sogar  zu  15:  vämadevo  'nyaih  sadaiigirobliih  saha 
brüte.  Natürlich  spricht  Väm.  dort  nur  von  den  Aiigiras  als  seinen 
Ahnen.8 

Diese  Stelle  dürfte  uns  aber  zugleich  auch  den  Schlüssel  zu 
den  beiden  merkwürdigen  Strophen  IV,  42  8  und  9  geben,  die  dort 
so  gar  nicht  in  den  Zusammenhang  zu  passen  scheinen." 

8  asmäkam  dtra  piidras  td  dsatit 
saptä  fsayo  daurgahi  badhydmäne 
tu  ayajanta  trasddasyum  dsyd 
indram  na  vrtratüram  ardhadevdm 

tj  purukütsäni  In  vävi  ädäiad 

dkavydbhir  indrävaruQd  namobhih 
dt  ha  räjanam  trasddasyum  asyä 
vrtraliänayi  dadathur  ardhadevdm 


1  mantradraftur  mama,  Säy. 

"  (  f.  Ä4v.  Sr.  S.  12.  1  1.  ■  :   Ryder,   Rl.lm-   im  Kv.    Diss.  inaug.,   Leipzig  1901), 

p.  13  I 

('.rassmann  1,  p.  535  (zu  338.  8-    10):  .Diese  Verse  sind  spiitei 
1111,1  :ui   [ndra-Varuna  gericbtel     -s   und   9  namentlich   sind   sehr  späten  Ursprungs.' 


/  ämadeva. 

97 
Say.  erzählt  uns  zu  8  einen  Itihäsa  in  drei  Sloken,  der  auch  in 
die  NM.  3.  14  (fol.  48)  übergegangen  ist1  und  also  lautet: 

,Die  Hauptgemahlin  des  Purukutsa  verehrte,  da  ihr  Gatte 
derDaurgaha,  in  Gefangenschaft  geraten  war  und  sie  das  Reich 
ohne  Konig  sah,  im  Verlangen  nach  einem  Sohn  die  sieben  Rsis 
die  zufällig  herbeigekommen  waren.  Erfreut  sprachen  diese  zu  ihr' 
opfere  nur  Indra  und  Varuna!  Sie  that  es,  und  da  gebar  sie  den 
Trasadasyu.  Diesen  Itihäsa  kennend,  spricht  der  Rsi  die  beiden 
obigen  Strophen.'2 

Sprecher  der  beiden  Strophen  wie  des  ganzen  Liedes  soll 
Trasadasyu  Paurukutsya  sein  nach  der  Anukramani,3  der  Säy 
folgt,  daurgahah  ist  nach  Säy.  =  durgahasya  putrah  purukutsah 
und  es  kann,  wenn  der  Itihäsa  richtig  überliefert  ist,  auch  nichts 
anderes  bedeuten.  Dagegen  spricht  indessen  durchaus  die  Angabe 
des  Satp.  Br.  13.  5.4.  5:  tena  ha  purukutso  daurgaheneja  aiksväko 
räjä  tasmad  etad  rmäbhyanüktam  asmakam  atra  pitaras  ta 
äsant  sapta  rsayo  daurgahe  badkyamäna  iti. 

Harisvämin,  der  leider  an  dieser  Stelle  korrupt  ist  be- 
merkt dazu  (Weber  p.  1015):  daurgrahä  näma  daurgrahenatoena 
samhatena  (lies :  sa  ha  tena)  kratuna  tje  aivamedkeneje  ity  arthah 
Soviel  ist  klar,  dass  er  in  dem  Wort  daurgaha  eine  Bezeichnung 
lur  Pferd  sieht.  Damit  stimmt  auch,  dass  daurgaha  Nigh.  1.14 
unter  den  asvaiiäm&ni  aufgeführt  wird.  Devaraja  I,  148  (12) 
giebt  zwei  Erklärungen:  asvahrdayänabhijhair  grahitum  aSakya- 
tväd  durgaha  ity  ueyate  \  durgaha  eva  daurgahah  :*  .infolge  der 
Unmöglichkeit  des  Lenkens  für  Leute,  die  das  Geheimnis  der 
Pferdedressur0  nicht  kennen,  heisst  das  Pferd  durgaha;6  dieselbe 
Bedeutung  hat  daurgaha.'  Eine  zweite  plausiblere  Erklärung  bringt 
er  von  Mäd ha ya  bei :  duhkhena  gahitavyatväd  durgaham  '  Ja/am 

1  Unter  folgender  Xitiregel : 

ädhünärn  darianat  sadyo  vipadbliangah  prajayatc 
rfipä'/t  pujan&d  räjRi  purukutsäny  agai   lutam 

2  Cf.  Muir,   OST.  I,  p.  267. 
*  s.  auch  Arsänukr.  4.  5. 

4  Cf.  Pän.  5.  4.  38;   übrigens  steht  durgaha  nicht  im  Gana  prajna. 

5  Vgl.   das  aivahrdayam,   das  Xala  besitzt,   X.  20.  2 1 . 

6  Also  eigentlich  durgraha,  cf.  Harisv. 
'  Text  durgaham. 

Sieg,   Sagenstoffe. 


ucyata  iti  mädhavah    tatra  bhavo  daurgahah    apsuyonir  va  aivah 

(Satp.  Br.  13.  2.  2.  19)  iti  srutih:  ,da  man  schwer  darin  festen  Fuss 
fassen  kann,  heisst  das  Wasser  durgaham,   so  sagt  Mädhava ;    der 
daraus  Entsprungene  heisst  daurgahah,  denn  so  lautet  die  Schritt 
.im  Wasser  den  Ursprung  habend  ist  das  Ross'.1 

Jedenfalls  kann  nach  der  oben  citierten  Stelle  des  Satp.  Br. 
kein  Zweifel  sein,  dass  daurgaha  ein  Pferd  sein  muss;  ich  denke 
mir,  es  wird  der  Name  des  Pferdes  sein,  das  von  Purukutsa  ge- 
opfert wurde:  daurgahi  badhyämäne  IY.42.8,  bedeutet  dann  natür- 
lich dasselbe  wie  daurgaheneje  Satp.  13.  5.4.  5. 

Was  die  IV,  42.  8  genannten  saptd  fsayah  anlangt,  so  werden 
sie  von  Säy.  als  bekannt  vorausgesetzt/  d.  h.  er  versteht  eben 
darunter  die  späteren  sogenannten  saptarsayah :  G otama ,  Bharad- 
vaja,  Visvämitra,  Jamadagni,  Vasistha,  Kasyapa  und 
Atri,  cf.  Satp.  Br.  14.  5.2.6  u.  s.;:i  genau  so  fasst  sie  Harisv.  a.a.O., 
wenn  er  sagt:   te  ' smäkaiii  pürvajält  gotamadayah. 

Es  erscheint  mir  undenkbar,  dass  Vamadeva,  der  doch  höchst 
wahrscheinlich  der  Sprecher  oder  vielleicht  der  wirkliche  Dichter 
der  obigen  Strophen  ist  -  Trasadasyu4  als  Sprecher  zu  denken, 
ist  sachlich  unmöglich  — ,  hier  von  den  sieben  Rsis  im  Sinne  der 
späteren  Zeit  sprechen  kann.  Väm.  gehört  zweifelsohne  zu  den 
älteren  Rsis,  das  beweisen  einmal  die  merkwürdigen  Legenden,  die 
sich  nur  in  diesem  Mand.  finden,5  und  zwar  Legenden,  deren  rich- 
ticres  Verständnis  grossenteils  schon  in  verhältnismässig  alter  Zeit 
verloren  gegangen  war,  wie  wir  oben  sahen,  zum  andern,  dass  Vama- 
deva in  der  späteren  Litteratur  fast  ganz  vergessen  ist  (s.  u.  p.  103V 
Wie  gesagt,  ich  halte  es  für  ausgeschlossen,  dass  Väm.,  wenn  er 
wirklich  als  der  Verfasser  dieser  Strophen  zu  gelten  hat,  von  den 
sieben  Rsis  im  späteren  Sinne  sprechen  kann.  Es  bliebe  dann 
meines  Erachtens  eben  nur  übrig,  mit  Grassmann  (s.  oben)  anzu- 
nehmen, dass  die  beiden  Strophen  erst  viel  späterer  Anhang 
seien. 


•  Cf.  apsujä  u  v«  ,,.i:ah.  Satp.  Br.  7-  5-  *■  'S;  MS.  Mi.  6  (i6S.  3),  KäUi.  .4-  6 

(I,   205.  22)    U.  s.  W. 
-  prtisiJJhah. 
8  s.   1'.  YV.   s.  v.  ffi  IC. 

*  s.  oben   p.  97. 

■-  s.  darüber  PLschel,  Ved.  Stud.  I,  206  f. 


I  'amcideva.  q„ 

Diese  Schwierigkeit  ist  aber  durch  die  oben  erörterte  Stelle 
IV,  2.  15  und  1 6  gehoben.  Väm.  spricht  nämlich  in  Str.  15  von  den 
saptd  viprah  .  .  .  dngirasah,  die  er  in  16  nah  pitdrah  pdräsah 
pratnäsah  nennt;  asmäkam  pitdrah  saptd  fsayah  in  IV,  42.  8  sind 
somit  wohl  als  die  sieben  Ahgiras  aufzufassen.  Von  sieben 
Ahgiras  ist,  um  das  gleich  zu  erwähnen,  im  vierten  Mandala  noch 
öfter  die  Rede,  nämlich  IV,  1.  12  (cf.  13),  7.  5  (?)  und  16.  3  (cf.  die 
folgenden  Strophen1). 

Lud  wig  V,  p.  464  leugnet  die  Möglichkeit  dieser  Auffassung, 
wie  ich  meine,  lediglich  auf  Grund  des  Wortes  asydh,  aus  dem  er 
schloss,  dass  die  Mutter  Trasadasyus  noch  lebte  und  gegenwärtig 
war,  die  Geschichte  also  nicht  auf  eine  mythische  Vorzeit  zurück- 
gehen könne.  Dieser  Einwand  ist  indessen  nicht  stichhaltig,  wie 
•eine  genauere  Betrachtung  des  Liedes  und  seiner  Umgebung  dar- 
thun  wird. 

Der  König  Trasadasyu  gehört  eigentlich  in  das  fünfte  und 
achte  Mandala.  In  diesen  beiden  haben  wir  Danastutis  über  ihn, 
nämlich  V  (27),2  33.  8  (— 10) 3  und  VIII,  19.  36  und  37.  Dazu  stimmt 
auch  die  Erwähnung  des  Tras.  VIII,  8.21,  19.32  (s.  unten),  36.7. 
37-7. 449-i°-  Sonst  erscheint  Tras.  nur  noch  I,  1 12. 14,  VII,  19.  3 
und  X,  150.  5.  Die  Anukr.  schreibt  ihm  ausserdem  mit  Tryaruna 
(sic!ä)  die  Rsischaft  von  IX,  110  zu. 

Was  wir  aber  an  allen  diesen  Stellen  über  Tras.  erfahren,  ist 
recht  dürftig.  Als  Schützling  der  Asvins  erscheint  er  I,  112.  14 
(pürbhidye)  und  VIII,  8.  21  {kftvye  dhdne);  als  Schützling  des  Agni 
neben  Atri,  Bharadväja,  Gavisthira  und  Kanva  X,  150.  5, 
womit  der  Agni  träsadasyava  VIII,  19.  32  (s.  auch  V,  27)  zu  ver- 
gleichen ist.  Zumeist  erscheint  er  als  Schützling  des  Indra  näm- 
lich VII,  19.3: 

prd  paürukittsii/i  trasddasyitm  civah 
ksttrascitä  vrtraJidtyesu  pftrütii 


m         '  s.  auch  I,  62.  4,  III,  31.  5   u.  s.  w. 
-  s.  oben   p.  74  f. 

3  Cf.   Säy.  zu   8:    trasadasyui   ca    vidatho    dhvanyat   ceti    trayo    nfpäh  I   ai-jän 
dhanäni  gäi  cädur  rsaye  lad  vadaty  fsify  \\ 

*  An   den  letzten  beiden  Stellen  mit  ausdrücklicher  Beziehung  auf  Atri. 
5  s.  p.  74  ff. 


Vamadtva. 


.dem  Sohne  Purukutsas,  Trasadasyu,  halfst  du  beim 
Ländergewinn,  bei  der  Tötung  der  Feinde,  dem  Püru'; 
VIII,  36.  7  und  37.  7  (beide  bis  auf  die  Wörter  sunvatdh  bezw. 
räbhatah,  brähmäni  bezw.  ksaträni  wörtlich  gleich): 

syäväsvasya  sunvatds  tdtkä  trnu 
yäthäsrnor  atrch   kdrtnani  krnvatah 
prd  trasddasyum  ävitha  tvdm  &a  in 
nrsähya   indra  brähmäni  vardhdyan  \ 

.Höre  auf  den  spendenden  (bezw.  preisenden»  Syäväsva, 
sowie  du  aufAtri  hörtest,  als  er  die  Opferhandlungen. 

vollzog:  du,  o  Indra,  obwohl  du  allein  warst,  hast  dem 
Trasadasyu  im  Kampf  geholfen,  sein  bralima  bezw. 
ksatrd)  vermehrend.' 

Schliesslich  noch  in  der  Aufzählung  Väl.  1  (=  VIII,  49)  10: 

yäthä  känve  tnaghavan  trasddasyavi 

ydthä  paktlii!  däfavraje  \ 
yäthä  göiarye  äsanor  rjisvani 
indra  gömaJ  dhiranyavat  || 

Dass  Purukutsa  Trasadasyus  Vater  ist,  ergiebt  sich  aus 
V,  33.  8,  VIII,  19.  36  {paurukutsyd),  VII,  19.3  [paürukutst)  und  1\". 
42.9  (purukütsäni1).     V,  33.8  führt   er  noch  den  Heinamen   Gai- 

riksit  a." 

Ausserdem  erfahren  wir  noch,  dass  er  der  König  der  Pürus 
ist;  man  vergleiche  VII,  19.3  mit  IV,  38.1  (s.  sogleich),  sowie  dass 
auch  Purukutsa  an  zwei  von  den  vier  Stellen  seines  Vorkommens 
im  S.v.,  nämlich  I,  63.  7  und  VI,  20.  10,  mit  den  Pürus  in  Beziehung 
^osctzt  wird.11 

Im  vierten  Mandala  erscheint  nun  Trasadasyu  dreimal,  näm- 
lich in  den  oben  besprochenen  Strophen  IV,  42.  S  und  9  und  in 
IV,  38.  1: 

1  purukutsasya  patni,   Säy.  , 

*  girikfitagotrotpannafi,  Säy. 

8  Übrigens   bezieht    Säy.,   wie    ich   hier   gleich    erwähnen   will.   I.  112.  21  ...-.- 
ySbhir  ytcno   ärvanlam    ävatam    (sc.  auf  Purukutss  ■   '■"/'   .""'"- 

kutsasyätoam  arahsatam.  Ist  das  richtig,  so  wart  vielleicht  an  den  Daurgaha  zu 
denken. 


Vämadcva,  IOI 

uto  hi  väiu  daträ  sänti  purvä 
yä  pürübhyas  trasädasyur  nitosJ  \ 
k$eträsatfi  dadathur  urvarä  sä  111 
ghandni  däsyubhyo  abhiblmtim  ugrdm 

1  )ie  Lieder  IV,  41  und  42  durchbrechen  scheinbar  das  Anordnungs- 
prinzip, die  beiden  Indrävaruna-Lieder  müssten  eigentlich  hinter 
den  drei  Asvinliedem  43 — 45  stehen.  Die  Schwierigkeit  ist  sofort 
gehoben,  wenn  wir  in  vam  IV,  38, 1  nicht  mit  der  Anukr.  dyava- 
prthivyau,  sondern  die  IV,  42.  9  ausdrücklich  als  die  betreffenden 
Spender  genannten  Indra  und  Varuna  sehen.  Die  fünf  Lieder  38 — 42 
gehören  sachlich  zusammen,  wie  die  Erwähnung  von  Tras.  am  An- 
fang und  Ende  zeigt :  zweierlei  Dinge  sind  es,  die  die  Pürus  Indra 
und  Varuna  verdanken,  einmal  den  Trasadasyu  IV,  38. 1  und  42.  9, 
zum  andern  das  Ross,  den  Dadhikrävan,  s.  IV,  38.  2,  39.  2,  5.1 
Dass  Dadhikrävan  ein  wirkliches  Ross,  und  zwar  ein  gutes  Renn- 
pferd, gewesen  ist,  hat  Pischel  (Ved.  Stud.  I,  p.  124 f.)  bereits  be- 
tont; ich  sehe  darin  mit  Ludwig  IV,  79  das  Streitross  des  Trasa- 
dasyu. Dass  man  dieses  Ross  als  ein  Geschenk  der  Götter 
betrachtete,  giebt  meines  Erachtens  auch  die  beste  Erklärung  für 
•die  nachmalige  göttliche  Verehrung  desselben. 

Ich  übersetze  also  IV,  38.  1 : 

Es  sind  ja  eure  früheren  Gaben,  die  Trasadasyu 
■den  Pürus  spendet:  ihr  habt  den  Ländersieger,  den 
Erdenbezwinger,-  die  Keule  für  die  Dasyus,  den  ge- 
waltigen Überwinder  geschenkt. 

Gemeint  mit  den  Epithetis  der  beiden  letzten  Pädas  ist  aber 
meines  Erachtens  Trasadasyu,  nicht  das  Ross,  wie  Ludwig  will, 
vgl.  ksdtrasätä  vrtrahätyesu  VII,  19.  3.  Das  Ross  kommt  erst  in 
der  zweiten  Strophe  an  die  Reihe:  ,und  ihr  habt  auch  das  Ross 
geschenkt',    wird    dann    aber  drei  volle  Lieder  hindurch  gepriesen. 


1  Dass  hier  Mitra  an  Indras  Stelle  steht,  ist  wohl  nur  eine  Variante ;  wir 
finden  ja  häufig  dieselben  Hilfeleistungen  verschiedenen  Gottheiten  zugeschrieben  ; 
hier  kommt  noch  die  fast  ständige  Vereinigung  beider  Gottheiten  hinzu ;  man  be- 
achte  das  viermalige   dajathuh  IV,  38.  2,   39.  2,  5,   42.  9. 

2  Das  Ä7t.  Xe-f .  iirvara-säni  muss  logisch  eine  Steigerung  von  kseträsam  sein ; 
ich  fasse  daher  urvarä  in  der  klassischen  Bedeutung  ,Erde'.  Säy. :  urvarä  sarva- 
sasyädhya  bhüh  i   läif  sanotity  urvaräsäfr  fulrah. 


102  V&madeva. 

Die  Schlussstrophe  IV,  40.  5   scheint  mir  die  Vergöttlichung  dieses- 
irdischen  Pferdes  zum  Sonnenross  zu  konstatieren. 

Daran  schliessen  sich  die  beiden  Indrävaruna-Lieder.  Das 
erste  ist  eine  regelrechte,  ziemlich  farblose  Stuti,  das  zweite  aber 
nimmt  offenbar  auf  eine  Sage  Bezug,  die  sich  an  das  Pferdeopfer 
knüpft,  das  Purukutsa,  um  einen  Sohn  zu  bekommen,  veranstaltete. 
Varuna  und  Indra  werden  selbst  als  Sprecher  vorgeführt;1  sie 
streiten  sich,  wie  es  scheint,  um  den  Anteil  an  der  Spende  der 
Purukutsäni  (9).  Str.  1 — 3  spricht  Varuna,-  4 — 6  Indra.  Eine  Eini- 
gung wird  offenbar  in  7  von  den  in  8  genannten  saptä  ffayah  er- 
zielt, sie  sind  also  als  die  Sprecher  von  7  anzusetzen.  Daran 
knüpfen  nunmehr  logisch  Str.  8  und  9: 

8.  Unsere  Väter,  die  sieben  Rsis,  waren  dabei,  als 
(das  Ross)  Daurgaha  geopfert  wurde:  die  verschafften 
dieser  (sc.  Purukutsas  Frau)  durch  ihr  Opfer  den  Tra- 
sadasyu,  den  Halbgott,  einen  Feindevernichter  wie 
Indra. 

9.  Denn  Purukutsas  Frau  hatte  euch,  Indra  und 
Varuna,  mit  Spenden  und  Verehrung  aufgewartet:  da 
gabt  ihr  ihr  den  König  Trasadasyu,  den  Feinde  ver- 
nichter, den  Halbgott. 


4.  Sonstiges  über  Vämadeva. 

Auf  Väm.  soll  nach  Say.  noch  Rv.  I,  119. 7  gehen:  kfdträd  a 
viprain  janatho  vipanyäyä  (sc.  aivinau);  er  erklärt  nämlich:  stutyä 
garbhasthena  vämadevcna  stutan  santau  .  .  .  mätur  udaralakfanäj 
janmastJianäd  medhävinaiii  tarn  rsini  janayatliah ;  wieder  trägt 
die  künstliche  Deutung3  die  Schuld  an  dem  Missverständnis,  denn 
die  Stelle  kann  nur  auf  den  in  Päda  a  genannten  Van d an a  gehen. 


1  Es  sei  hierbei  daran  erinnert,  dass  beim  Asvamedha  direkt  scenische  Auf- 
führungen vor  sich  gehen,  s.  Satp.  lir.  13.  4.  3,  cf.  Weber.  I.  L.G.*,  p.  137,  139  und 
Note  ibid. 

s  indrali  in  Str.  3  fasse  ich,  \\k-  e^  schon  Ludwig  Y,  p,  463  angedeutet  hat, 
d.  h.  in  der  Bedeutung  .Fürst'  =  rajä   in  2. 

3  Von   kfttra  im  Anschluss  an  das  oben   über  Väm.   Erörterte. 


Vämadeva.  \0~K 

Erwähnungen  Yäm.'s  ausserhalb  des  Rv.  sind  verhältnismässig 
selten.  Interessant  ist  die  Bemerkung1  des  Ait.  Br.  6.  18.  I,  dass 
Visvämitra  die  Lieder  IV,  19,22  und  23  zuerst  gesehen,  Väm. 
sie  dann  geschaffen,  d.h.  (nach  Säy.)  publiziert  habe:  tan  visvä- 
mitrena  drsfän  vamadevo  '  srjata  .  .  .  tan  ksipram  saniapatat.'-  eine 
Angabe,  die  wohl  lediglich  in  majorem  Visvämitri  gloriam  ge- 
macht wird. 

Kaus.  Br.  28.  2  erzählt  uns  eine  weitere  Legende  zu  IV,  1  5  : 
tad  dha  sma  vai  puräsuraraksämsi  havhnsi  vibadhnate  tata  etä 
vamadevo  'bhirüpä  apasyad  ,agnir  hotä  no  adhvare'  (IV,  15.  1)  iti  \ 
täbliir  hägnim  parininyus  tato  vai  täni  raksämsi  nästrä  apa- 
jajfiire;3  doch  dürfte  dieselbe  nur  aus  IV,  15. 1 

agnir  hotä  no  adhvare"  väji  sän  pari  niyate  \ 
devö  deve'su  yajhiyah 

herausgesponnen  sein,  das  Lied  bietet  keinen  Anhalt  dafür. 

Auch  zu  dem  räksoghnam  des  Vämadeva,  d.  h.  zu  IV,  4,* 
wird  eine  Geschichte  erzählt.  Es  heisst  nämlich  Käth.  10.  5 
11.  130.  2ff.):s 

väniadevas  ca  kusidäyi  cätmanor  äjim  ayätäm  tasya  kusi- 
däyi  pürvasyätidrutasya  kübaram  nyamrnat  <  sä  dvitiyam  upa- 
paryävartatesäm  väksam  vä  chetsyämiti  sa  vämadeva  ukhyam 
agnivi  abiblias  tarn  avaiksata  j  sa  etat  sitktam  apasyat  ,krnusva 
päjah  prasitim  na  prthvim'  (IV,  4)  iti  tarn  agnir  anüddrutya 
samadahat  \  sä  dahyamänä  hradam  kausidam  prämajjat  , Väma- 
deva und  Kusidäyi  hatten  nämlich  eine  Wettfahrt  um  ihre  eigene 
Person  veranstaltet.'5     Ihm,   der  voraus  war  und  sie  überholt  hatte. 


1  akhyäyikä,  Säy.  1.  c. 

2  Vgl.  übrigens  Ait.  Br.  4.  30.  2,  wo  auch  IV,  20  und  21  als  samßäta-Hymnen 
bezeichnet  werden  mit  folgender  Begründung:  vamadevo  vä  imänl  lokän  apaiyat  tan 
futiipätaih  saniapatat. 

3  Vgl.   auch  Ait.  Br.  2.  5. 

4  s.  Anukr.  1.  c,   Rgvidh.  II,  13.  1. 

5  s.  auch  Weber,  Ind.  Stud.  III,  p.  478  f. 

•  Cf.  die  Wette  zwischen  Kadrü  und  Vinatä,  Satp.  Br.  3.6.2.3:  yatarä  nau 
>uiviya!}  paräpaiyäd  ätmäuar/i  nau  sa  jayäd  iti,  T.  S.  3.  I.  6.  I  (cf.  Käth.  23.  IO 
fs.  Ind.  Stud.  III,  p.  463  f.]),  kadrüi  ca  vai  suparni  cät ma  rüpayor  aspardhetäm, 
verglichen  mit  Suparnädhy.  6.  3—4,  Mbhär.  I.  20.  5  (=  1193)  samayani  kftvä  dasi- 
l'häväya  vai  mit/iafc. 


104  Vämadtva. 

zerschmetterte  Kusidäyi  die  Dcichselspitze.1  Sie  wandte  sich  zum 
zweitenmal  (gegen  ihn)  in  der  Absicht:  ,ich  will  ihm  die  Deichsel- 
stange oder  die  Achse  zerschmettern.'  Er,  Vämadeva,  trug  das 
Topffeuer  (bei  sich),  nach  dem  blickte  er;  er  erfand  das  Lied  IV,  4. 
Hinter  ihr  lief  Agni  drein  und  brannte  sie.  Sie,  brennend,  tauchte 
in  den  Teich  Kausida  unter.' 

Das  erklärt  auch  die  entsprechende  Stelle  MS.  2. 1.  n  (13. 2  ff.): 
vqmadevaf  ca  vai  kusitayi*  cäj'im*  ayätam  ätmanoh  sa  kusitayi 
vamadevarathasya  kübaram  achinat  s&paratjt  nyäplavata  yugat/i 
va  chetsyämisätfi  veti  so  'gnim  ukhyant  avaiksata  sa  etatit 
mantram  apaiyat  tarn  arcir  udausat  särcisa  dahyamänä  lira- 
daiii  pravUat     sa  vava  kausito  hradah. 

Angespielt  wird  auf  diese  Erzählung  auch  MS.  3.2.6  (23.  l8ff.): 
vamadevasya  räksoghnena  vyäghärayati  etena  vai  vämadevah 
kiisitäyyäh  firä  ädipayad  raksasäm  apahatyai. 

Dass  hier  mit  dem  raksoghnam  ein  Itihäsa  verbunden  wird, 
hat  sein  Analogon  in  VII,  104.  Dort  erscheint  mir  die  Zusammen- 
stellung mit  dem  Vasistha-Itihäsa  durchaus  berechtigt;  hier  aber 
vermag  ich  Beziehungen  zwischen  Lied  und  Legende  nicht  zu  ent- 
decken,  oder  dürfte  man  IV,  4.  1 

trsvvm  dnu  prasitiiii  dritnä/10 
'stäsi  vidhya  raksdsas  täpisfkaih 

mit  Käth.  10. 5  tarn  agnir  anüddrutya  samadahat  verbinden  und 
übersetzen:  , hinter  der  schnellen  dreinlaufend,  schleudere  die  Fang- 
schnur,4 triff  mit  deinen  glühendsten  (Pfeilen)  die  Raksas'??r' 

Wie  dem  auch  sei,  die  Legende  bleibt  für  uns  äusserst  inter- 
essant, insofern  sie  uns  zeigt,  dass  die  vämadevasyä&vau  vamyau  ma- 
nojavau,  von  denen  uns  im  Mbhar.  3.  192.  41  ff.  1=  13180  ff.)  eine  so 


1  Das  wird  doch   wohl   die   Bedeutung  von  kübara  sein,    da   ihm   gleich   nach- 
her ifä   bezw.  yugam   (s.  sogleich)   gegenübergestellt   wird. 

2  Zum  Namensunterschied   und    zur   Bildung   S.  Pän.  4. 1.  37    und   Schroedci, 
Einl.   zu    MS.  1,   p,  XIV;   kustä   M.  S.  4.  2.  3   (24.  17  f.)   hat   damit   nichts   711   thun. 

3  So  die  Ausgabe,   doch  wohl  cäjim  va   verbessern. 

4  prasitim    asyati    entsprechend    dem    kfvufvd   päjah   prdsititft  >ni  pfthvtm  in 
läda  a?   ,lass  deine    Kraft   wirken,   als   wäre   sie   eine   lange   Fangschnur'! 

5  An  eine  Deutung  von  Str.  8  sväiv&s    tvä    suräthä   marjaytma   aus  dem  Iti- 
häsa   lässl   sich   wegen  Str.  10  nicht   denken. 


Agastya.  \o\ 

eigentümliche  Geschichte '  erzählt  wird,  auch  dem  Veda  nicht  so 
fremd  sind,  wie  es  Weber  (Vedische  Beiträge,  Sb.  B.  A.  1894, 
p.  793  1  hinstellen  möchte. - 

Agastya. 
1 .  Maiträvaruni. 

Die  indische  Legende  sah  in  Agastya  einen  Sohn  des  Mitra 
und  Varuna  von  der  Urvasi.  Die  Anukr.  berichtet  darüber  zu 
1,  166  folgendes:  , Mitra  und  Varuna  erblickten,  als  sie  bereits  die 
Weihe  zu  einem  Opfer  vollzogen  hatten,  die  Apsaras  Urvasi.  Da 
entfiel  ihnen  Samen  in  die  Vasativari-Kufe.  Daraus  wurden  Agastya 
und  Vasistha  geboren.'  Sadg.  in  seiner  Erklärung  (Macd.  p.  981 
bemerkt  dazu,  dass  diese  Geschichte  zu  X,  95  erzählt  werden  würde. 3 
Daselbst  lesen  wir  denn  auch  (Macd.  p.  156,  mit  Varianten  auch 
bei  Say.  zu  X,  95  und  XM.  8.9  [fol.  90a],  s.  Geldner,  Ved.  Stud. 
I,  248) :  , Mitra  und  Varuna  erblickten  einst,  als  sie  die  Weihe  zum 
Opfer  vollzogen  hatten,  die  Urvasi.  In  Aufregung  darüber  Hessen 
sie  Samen  in  eine  Kufe,  jene  aber  (i.  e.  die  Urvasi)  verfluchten  sie: 
auf  Erden  sollst  du  wohnen  und  Menschen  zur  Lust  dienen.'4 

Am  ausführlichsten  wird  uns  die  Legende  in  der  Brh.  Dev. 
5.125b — 142a'  in  der  Einleitung  zu  Mand.  VII  erzählt,  woselbst 
der  Stammbaum  des  Vasistha  bis  auf  Prajäpati  zurückgeführt  wird. 
Die  uns  hier  besonders  interessierenden  Verse  131  — 137  finden  sich 
auch  bei  Säy.  zu  VII,  33.11:"  .Diese  beiden  Ädityas  7  Hessen,  als 
sie  bei  Gelegenheit  eines  Satra  die  Urvasi  erblickten,  Samen ;  der 
fiel  in  die  Vasativari-Kufe.  In  demselben  Augenblick  aber  erstanden 
zwei  gewaltige  Asketen,  die  beiden  Rsis  Agastya  und  Vasistha. 
[Der  Same  war  reichlich  gefallen  in  die  Kufe  s  und  ins  Wasser  und 

1  siehe  die  ausführliche  Behandlung  dieser  Erzählung  bei  Weber  a.  a.  O., 
p.  7S9— 804. 

~  l  ber  sonstige  Erwähnungen  Väm.'s  in  der  indischen  Litteratur  s.  bei  Weber 
a.  a.  O.,   p.  792  f. 

3  itaytjäyiyasükte  tu  kathaifä  saippracaksyatt. 

'  Cf.  auch  Vi.  P.  4.  6.22,  während  nach  Hariv.  1375  =  Vä.  P.  2.  29.  10  dieser 
Fluch   von  Brahman   ausgeht. 

5  Auch  in  NM.  5.  12  fol.  68b,  69a.     Cf.  auch  Matsya-P.  201.  23fr. 

6  s.  Muir,  OST.  I,   p.  321,  Note  97. 
■   Mitra  und  Varuna. 

6  Lies  bahudhä  patitarp  rtlak  kalaie,  so  Säy.   und  B. 
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auf  das  Land.  Auf  dem  Lande  aber  entstand  der  Muni  Vasisthav 
der  trefflichste  der  Rsis ; '  in  der  Kufe  war  Agastya  erstanden,  im 
Wasser  der  glanzreiche  Matsya.-J3  Der  ruhmreiche  Agastya  ging, 
eine  Samyä  gross,  daraus  hervor.  Weil  er  nach  einem  Maass 
[niänä)  gemessen  wurde,  darum  wird  er  in  dieser  Welt  Mänya 
genannt,  oder  auch,  weil  er  aus  dem  Kumbha4  entstanden  ist. 
Denn  auch  mit  dem  Kumbha  wird  gemessen,  das  Wort  kuvibha 
wird  auch  als  Bezeichnung  eines  Maasses  gebraucht.' 

Diese  Sage  von  der  göttlichen  Abkunft  Agastyas  steht  für 
die  ganze  spätere  Litteratur  fest;  ich  verweise  nur  auf  Mbhär. 
12.208.29  (=7595),  13.150.35  (=7113),  166.40  (=7666)  miträ- 
varunayoh  putras  tathagastyah  pratapavan  und  sonstige  Stellen  des. 
Mbhär.,  wo  er  maiträvariini  genannt  wird.5  Von  andern  Epithetis^ 
die  auf  diese  Sage  Bezug  haben,  sind  noch  zu  nennen:  aurvaseya, 
sowie  kalaiisuta,  kumbhayoni,  kumbhasambJiava  und  ghatodbhava!' 

Dass  diese  Sage  aber  auch  schon  im  Rv.  vorliegt,  hat  Geld- 
ner (Ved.  Stud.  II,  129  fr.)  bei  der  Übersetzung  und  Erklärung  von 
VII,  33  erwiesen.     Die  klassische  Belegstelle  ist  VII,  33.  13: 

sa/r/  ha  jätav  isita  nämobhih 
kumbhd  rt'tah  sisicatuh  samänäm  j 
täto  ha  tnäna  üd  iyaya  mädhyät 
täto  jätäui  fsim  ähur  vasisthain 

,Bei  einer  Opferfeier  (neu)  geboren,  durch  die  Huldi- 
gungen erregt,  vergossen  die  beiden7  gemeinsamen 
Samen  in  die  Kufe.  Aus  dieser  ging  derMana8  hervor; 
aus  dieser,  so  sagt  man,  wurde  Vasistha  geboren.'9 

1  Lies  munih  sai)il<abhüvar.usallamah,   so   Säy.,   B.   und   NM. 

2  Vgl.  die  merkwürdige  Angabe  der  Anukr.  über  die  Rsis  des  Liedes  VIII,  67: 
malsyal}  säiiimado  maiträvarunir  mänyo  vä. 

3  Die  eingeklammerten  Verse  (133b  und  134)  fehlen  in  den  Mss.  ka,  ga, 
ca  und   H. 

4  Etymologische  Spielereien  zur  Erklärung  des  Wortes  Manya  (s.  i.  Verl.)  aus 
~\[mä  (messen).  —  kumbha  (Krug,  Kufe)  bezeichnet  auch  ein  bestimmtes  Hohlmass, 
s.  P.  W.  s.  v.  c. 

5  s.  Holtzmann,  ZDMG.  34,  p.  589  ff. 

6  s.  I'.  W.  s.  vv.  und  unter  agastya. 
'  Mitra  und  Varuna. 

8   i.  e.  Agastya,   s.  sogleich. 
'  s.  Geldner  a.  a.  O.   p.  132. 
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Sehen  wir  uns  aber  die  dem  Agastya  Maiträvaruni  zuge- 
schriebenen Lieder  I,  165 — 191  an,  so  finden  wir  hier  diese  Sage 
mit  keinem  Worte  angedeutet.  Der  Name  Agastya  wird  in  den- 
selben dreimal  genannt,  nämlich  179.6,  180.8  und  184.5.  An 
letzter  Stelle  wird  ausdrücklich  konstatiert,  dass  das  betreffende 
Lied  [esa  stomali)  von  den  Mänas  verfasst  sei.  Die  Mänas 
werden  ausserdem  noch  169.8,  171.  5  und  182.8  genannt;  ein 
Sohn  des  Mäna  [mänasya  sunuli)  189.8,  ein  Mänyä  in  der 
Schlussstrophe  165.  15  =  166.  15,  167.  11,  168.  10;  ausserdem 
165.14,  177.5,  i§4- 4-  Ein  Mänyä  führt  165.15  etc.  den  Bei- 
namen Mändäryä.1  Es  kann  danach  keinem  Zweifel  unter- 
liegen, dass  Agastya  in  seinem  Mandala  als  ein  Angehöriger  der 
Mänafamilie  erscheint,  und  es  liegt  auch  kein  Grund  vor,  weshalb 
wir  die  Identität  von  Mänya  und  mänasya  sunuh  mit  Agastya 
leugnen  sollten,  wie  das  Bergaigne  II,  p.  394,  Note  2  thut.  Durch 
den  Itihäsa,  der  die  Lieder  165  und  170  miteinander  verbindet 
(s.  p.  108 ff),  wird  diese  Identität  vielmehr  ganz  sicher.  Die  Brh.  Dev. 
hält  ebenfalls  daran  fest,  wie  wir  oben  sahen,  vgl.  auch  die  p.  106  Note  2 
erörterte  Angabe  der  Anukr.  zu  VIII,  67  maiträvarunir  manyah. 
Ein  Mitglied  der  Mänafamilie  kann  natürlich  auch  für  sich  den 
Namen  Mäna  beanspruchen,  und  so  kommt  es,  dass  der  in  VII,  33. 10 
genannte  Agastya  in  Str.  13  desselben  Liedes  mit  Mäna  (in  Wirk- 
lichkeit also  ,der  Mänaspross')  bezeichnet  wird. 

Übrigens  glaube  ich,   dass  auch  die  schwierige  Str.  I,  117.  IL 

sünör  mänenäsvinä  grnänä 
väjam  vipräya  bhuranä  rädantä  \ 
agästye  brähmanä  vävrdhänä 
säin  vispäläm  näsatyarinitam  || 

hiernach  zu  erklären  ist,  d.  h.  ich  sehe  in  sünör  manena  eine,  aller- 
dings eigenartige,  Inversion  metri  causa  für  mänasya  sünuna:- 
Päda  a  würde  sich  dann  durchaus  mit  c  decken.3 


1  s.  Bergaigne  II,  p.  394;   Oldenberg,  ZDMG.  42,  p.  221. 

2  Man  beachte,  dass  der  Instr.  sünunä  nicht  ein  einziges  Mal  im  Rv.  vor- 
kommt, offenbar  wegen  seiner  metrischen  Unverwendbarkeit.  —  Die  von  Bergaigne 
a.a.O.  vorgeschlagene  und  von  Pischel,  Ved.  Stud.  I,  p.  173  acceptierte  Lösung, 
dass  der  Genitiv  si'moh  dativisch  zu  fassen  sei,  erscheint  mir  sachlich  nicht  be- 
rechtigt, s.  i.  Verlauf. 

8  Auch  hier   m.  c.   Inversion   für  agastyasya  brahmana. 


io8  lya- 

Von  der  transcendenten  Geburt  des  Agastya  findet  sich  also 
in  seinem  eigenen  Mandala  keine  Spur,  sie  liegt  nur  in  VII,  33  vor; 
aber  dadurch  ist  A.  in  Indien  auch  für  alle  Zeiten  der  Maiträvaruni 
geblieben.  Das  schloss  natürlich  die  Abstammung  von  Mäna  völlig 
aus,  und  das  ist  auch  der  Grund,  weshalb  Säy.  in  .Mäna,  Mänya, 
Mändärya  niemals  ein  Nom.  pr.,  sondern  immer  Ableitungen  von 
\,  hui  oder  Caus.  der  y'vian  sieht.  Die  Brh.  Dev.  kannte  noch 
den  Eigennamen  Mänya  als  identisch  mit  Agastya,  sie  hat  aber 
die  sich  ergebende  Schwierigkeit,  wie  wir  oben  sahen,  ebenfalls  in 
echt   indischer  Weise  aus  dem  Wege  geräumt. 


2.  Agastya,  Indra  und  die  Maruts. 

Die  Lieder  I,  165  ff.  werden  von  der  Tradition  durch  einen 
Itihäsa  verbunden,  der  uns  Brh.  Dev.  4. 40b— 53  a  mitgeteilt  wird' 
und  also  lautet: 

,Das  folgende  Lied  kayä  (165)  soll  ein  Samväda  zwischen 
den  Maruts  und  Indra2  sein.  Von  den  Maruts  stammen  die  un- 
geraden Verse,  alle  geraden,  samt  dem  letzten,3  sowie  der  elfte 
und  erste  von  Indra.  An  die  Maruts  ist  der  letzte  Trca'1  ge- 
richtet. [Als  Verfasser  dieses  Trca  wird  aber  daselbst5  ein  anderer 
gelehrt.6  Es  wird  nämlich  von  den  Rsis  ein  vor  Zeiten  geschehener 
Itihäsa  erzählt.7]8  Satakratu  begegnete  einst,  im  Himmel  wandelnd, 
den  Maruts.  Indra  pries  sie,  als  er  sie  sah,  und  sie  sprachen  eben- 
falls als  Rsis  zu  Indra.9    Ihr  Gespräch  erfuhr  der  Wahrheit  gemäss 


1  Von  42 lj  ab  bei  Oldenberg  (nach  K.  Meyer),  ZDMG.  39,  p.  63  f.  citiert. 
46 — 51  finden  sich  auch   NM.  2.9  zu   I,  170.  1  (fol.  37b). 

-  Lies  märutaindras, 

3  f  Soll  doch  wohl  der  zwölfte  sein,  da  für  13 — 15  eine  andere  Bestimmung 
gegeben  wird. 

•'   i.  e.  13  —  15. 

'-  Wo?  in  der  Anukr. f  cf.  smf/a/i  40b. 

"  Also  genau  wie  in  dir  Annkr.  711  I,  165,  cf.  auch  Ärsänukr.  1.  24b— 26;  die 
Maruts  sind  Rsis  von  3,5,7,9,  Indra  von  1,2,4,6,8,10 — 12,  itara  (=  Agastya) 
'3— >5- 

'  Lies  ilihäsiih  purävftla  ynhhih.   SO   riihtii;   li. 
[  ]   fehlt  in  einer  Reihe   von  Mss.,  s.  Note  7,  auch  in   H. 

•  Lies  te  cendram,  s.  Note  1,   B.  und  H. 


.  Igastya. 
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Agastya  vermöge  der  Gewalt  seiner  Askese,  und  schnell  ging  er 
zu  ihnen,  und  er,  der  für  Indra  eine  Spende  gerüstet  hatte,1  pries 
die  Maruts  (mit  165.13  — 15  und)  mit  den  drei  Liedern  166—168 
und  den  Indra  mit  169  und  167.  1.  Da  kam  ihm  der  Wunsch,  die 
dem  Indra  gerüstete  Spende  den  Maruts  zu  geben.-  Indra  aber 
merkte  und  erkannte  dessen  Absicht 3  und  sagte:  nein!  nicht  morgen, 
denn  es  ist  nicht  das  heutige  (Opfen;  wer  weiss  das,  was  künftig 
ist?  Bei  einem  Wechsel  der  Dinge*  wird  selbst  das,  was  man  be- 
absichtigte, zu  schänden  (170.  1)!  Da  sprach  Agastya  zu  Indra 
die  mit  kitii  nah  beginnende  Strophe  (2):  es  sind  deine  Brüder; 
einige  dich  doch  mit  den  Maruts;  töte  uns  nicht,  o  Satakratu!5 
Mit  der  Strophe  ku.u  110  blirätar  (3)  aber  tadelte  Indra  den  Mäna- 
Sohn  (mänyam).  Agastya  indessen  beruhigte  den  erzürnten  Indra 
mit  der  Strophe  aram  41,  und  nachdem  er  eine  Versöhnung  zu 
stände  gebracht  hatte,  übergab  er  diesen  doch  die  Spende,  und 
Indra  machte  jene  beim  Rauschtrank  zu  seinen  Zechgenossen.6  Aus 
diesem  Grunde,  so  wisse  man,  sind  in  den  Indraliedern  die  Maruts 
gelegentlich  {nipätena)  mitgepriesen.7  Erfreuten  Herzens  pries  nun 
der  Rsi  jene  nochmals  je  für  sich;-  und  zwar  die  Maruts  mit  den 

beiden  Liedern  171  und  172,    mit    den    sechs  folgenden  (173 178)' 

den  Indra.' s 


1  Lies  nirupya. 

-  Lies  icchatah,   s.  Note  6  und  B. 

3  Lies  tadbhävani  tv  imJro,  s.  Note  7   und  B.,  N.M. 

4  Es  ist  wohl  artliasanicare,  nach  Note  9  und  B.,  NM.,  zu  lesen,  wofern  nicht 
nach  I,  170.  I,  das  hier  ja  nur  umschrieben  wird,  kasya  citläbhisanicäre  zu  verbessern 
ist.   —  H.   liest  an  dieser  Stelle  kasya  cit(t)  tv  atha  satiisare. 

5  Lies  satpprakalpasva  vad/ür  mä  nah,  s.  Noten  10  und  11  und  B.,  sowie 
I,  170.  2. 

6  Hie  vorhergehende  Strophe  50  b,  51a  fehlt,  wie  mir  scheint,  mit  Recht  in 
einer  Reihe  von  Mss.,  auch  in  H.  und  N.M.;  51a  ist  nur  eine  Wiederholung  von 
50a;  50b  bleibt  mir  auch  in  dem  Text  der  Bibl.  Ind.  bisher  unverständlich,  s.  auch 
Oldenberg  a.  a.  O.  p.  64,  Note  1. 

7  Lies  maratak  stutätl. 

8  Lies  pfthak  prthak. 

1  Der  Text  der  Brh.  Dev.  weist  hier  nach  B.  eine  Lücke  auf,  dort  wird  näm- 
lich  nach   52   so  gelesen : 

marutah  ,prati-  sükläihyätp  (171,  172)  giyaf  saciMh  (173—178)  tacipatih 
stutai  catasrbhis  cendrah  .stutäsa'  iti  (171.  3 — 6)  laih  saha   I 
marudbhilf  saha  yatrendo  marutväips  tatra  so  'bhavat  II 


HO  Agastya, 

Der  Teil  des  Itihäsa,  der  sich  speziell  mit  I,  170  beschäftigt, 
findet  sich  bei  Yäska  N.  1 .  5  bestätigt:  agastya  indräya  havir 
nirupya  marudbhyah  sampraditsam  cakära  sa  indra  etya  pari- 
devayätn  cakre  ,na  nünam  asti  .  .  .'  (I,  170. 1)  .Agastya  hatte  dem 
Indra  eine  Spende  zugerüstet,  beschloss  aber  dann,  sie  den  Maruts 
zu  geben.    Da  kam  Indra  zu  ihm  und  beklagte  sich  mit  I,  170.  1.' 

Entsprechend  heisst  es  in  der  Anukr.  1.  c. :  agastyenaindre 
havisi  marutäm  udyata  indragastyayoh  samväda  aindrah  .Das 
Lied  ist  ein  Samväda  zwischen  Indra  und  Agastya  über  eine  von 
Ag.  für  Indra  bestimmte  und  den  Maruts  dargebrachte  Spende, 
Indra  ist  die  Gottheit.' 

Sadg.,1  Säy.  und  NM.  schliessen  sich  selbstverständlich  an 
Yäska  an. 

Oldenberg  hat  bereits  in  einer  eingehenden  Untersuchung 
über  das  in  I,  170  und  171  -  zu  Grunde  liegende  .Äkhyäna'  (ZDMG. 
39. 60  ff.)  festgestellt,  dass  diese  Fassung  der  Sage  dem  Rgveda 
nicht  entspricht,  dass  es  vielmehr  gerade  umgekehrt  nach  1,  171.4 
Agastyas  ursprüngliche  Absicht  gewesen  sein  muss,  den  Maruts  ein 
Opfer  auszurüsten,  das  Indra  aber  für  sich  beanspruchte  (a.  a.  O.  61). 

Diese  Auffassung  wird  uns  auch  durch  die  Legende  bestätigt, 
die  die  Brähmanas  zu  I,  165   erzählen.3 

Wir  lesen  T.  Br.  2. 7.  II.  1:*  agastyo  marudbhya  uksnah 
prauksat  \  tan  indra  ädatta  |  ta  enavi  vajram  udyatyäbhyäyanta 
tan  agastyas  caivendrai  ca  kayäsubhiyenäsamayatäm  tan  chantan 
upähvayata  .Agastya  hatte  für  die  Maruts  Stiere  als  Opfer  be- 
stimmt. Die  nahm  Indra  weg.5  Sie  (die  Maruts)  stürmten,  den 
Vajra    schwingend,    auf   ihn    (Indra    oder  Agastya)6   los.     Agastya 

1  Sadg.  a.  a.  O.  (p.  98  Macd.)  erläutert  nämlich  das  Wort  satpvädafr:  indrafa- 
ridevan&tacchaman&rthägastyaväkyarüpal}  ,l)er  Samväda  besteht  aus  den  Worten  ln- 
dras,  die  eine  Klage  ausdrücken,  und  denen  Agastyas,  die  ihn  zu  beruhigen  be- 
zwecken', und  verweist   alsdann  auf  N.  1.  5. 

s  Dass  beide  Hymnen  inhaltlich  zusammengehören,  hat  Oldenberg  a.  a.  1 1. 
überzeugend  erwiesen. 

3  Vgl.  auch  Ludwig  V,  p.  498. 

'  s.  Muir,  OST.  V,  p.  154. 

5  afajahärti   C.  780.  8. 

•  Der  Kommentar  erklärt  hier  Min  7S0.  10:  itufram  abhilakfya,  zu  Tä.  B.  in- 
dessen (s.  unten):  agastyam  apüfayon,  dafür  spricht  auch  die  Fassung  des  Käthaka 
<s.  p.  111). 


Agastya.  ,  ,  , 

und  Indra  versöhnten  sie  (Acc.)  durch  das  mit  kayä  iubhä  be- 
ginnende Lied  (I,  165).  Sie,  die  Versöhnten,  lud  er  (Indra)1  zum 
Opfer  ein.' 

Ganz  ähnlich  heisst  es  Käth.  10.  11  (I,  1 39.  1 1  ff.) :  agastya- 
syaitat  süktam  kayäsubhiyam  .  .  .  agastyo  vai  marudbhyas  satavi 
uksnah  prinin  prauksat  tan  indräyälabhata "  !  tarn 3  marutah 
kruddha  vajram  udyatyäbhyapatan  ;  sa  etat  siiktam  apasyat 
tenainän  asamayat,  und  MS.  2.1.8  (10. 8 ff.):  agastyasya  kayä- 
subhiyam .  .  .  agastyo  vai  marudbhya  uksnah  prauksat  tan  in- 
dräyälabhata     te  vajram  ädäyäbhyapatan      tan  vä  etenäsamayat. 

Danach  ist  denn  auch  die  verderbte  Stelle  Tä.  Br.  21.14.  5 
y.u  verbessern :  agastyo  vai  marudbliya  uksnah  prauksat  1  tan 
indräyäbadhnät  tc  vajram  ädäyäbhyapatan  \  sa  (Text  •  tat  tä) 
etat  kayäsubhiyam  apasyat  tenäsamayat.  Bemerkenswert  ist 
hierzu  auch  der  Kommentar :  te  marutah  kruddha  vajram  udyam- 
yägastyam  apidayan:i  so  'gastya  etat  kaydsubhiyaiii  säma* 
marutam  s' an ty artkam  apasyat  tena  tesäm  kopam  asamayat 
taittiriyake  'py  agast{y)endräv  ubhäv  api  marutäm  kopam  asa- 
mayatäm  ,agastyas  cendras  ca  kayäsubhiyenäsatnayatäm'^  iti. 

Ganz  kurz  wird  der  Inhalt  des  Liedes  Ait.  Br.  5.16. 15  an- 
gegeben :  etad  vai  samjnänam  samtani  süktam  yat  kayäsubhiyam 
etena  lux  vä  indro  'gastyo  marutas  te  samajänata ; 6  wonach  denn 
auch  Kaus.  Br.  26.9  zu  verbessern  sein  dürfte:  ,kayä  subliä  savaya- 
sah  sanidäh'  iti  marutvatiyam  tad  etat  samjnänam  samtani 
süktam  (Text :  samjnä  srisüktam  ' )  etcna  hcndras  ca  marutas  ca 
samajänatänt. 

In  dem  ersten  Teil  der  Sage,  d.  h.   in  dem  Situationsplan  für 
I,  165,  wenn  ich  so  sagen  darf,  stimmen  sämtliche  Brähmanaberichte 


1  So  C.  780.12. 

-  Hatte  sie  für  die  Marut  bestimmt,  schlachtete  sie  (aber)  für  Indra. 

3  s.  p.  110  Note  6. 

4  sie!  für  TS.  Br.   natürlich  berechtigt. 

8  Wohl  nur  nicht  ganz  korrekte  Wiedergabe  der  oben  aus  T.  Br.  citierten  Stelle. 

*  Vgl.  auch  Sadg.  zu  I,  170  (Macd.  p.  98)  visädaiäntaye  kay&lubhiyam  abhüt. 

'  Die  Bezeichnung  irlsüktam  ist  hier  gar  nicht  am  Platze ;  es  giebt  bekannt- 
lich ein  Sflkta,  das  diesen  Xamen  führt,  nämlich  das  hinter  V,  87  angeführte  Khila 
(VII  Aufrecht,  VIII  Müller2),  cf.  auch  Brh.  Dev.  5.  89b,  90a.  —  satpjnä  giebt  über- 
haupt keinen   Sinn. 


112  Agastya. 

überein:  Agastya  hat  den  Maruts  eine  Spende  bestimmt,  die  Indra 
weggenommen  hat;  erzürnt  darüber,  kommen  die  Maruts  ange- 
stürmt. Alle  Texte  geben  auch  zu,  dass  durch  das  kayäiubhiya 
die  Wiederaussöhnung  der  Streitenden  bewirkt  worden  sei ;  Schwan- 
kungen zeigen  sich  nur  bezüglich  der  handelnden  Personen.  Nach 
Käth.,  MS.  und  Tä.  Br.  ist  es  Agastya  allein,  der  die  erzürnten 
Maruts  beruhigt,  nach  TBr.  ist  es  Agastya  mit  Indra  zusammen, 
im  Ait.  Br.  treten  alle  drei  Parteien:  Agastya,  Indra  und  die  Ma- 
ruts, als  handelnd  auf,  während  im  Kaus.  Br.  nur  von  Indra  und 
den  Maruts  die  Rede  ist.    Wie  erklärt  sich  dieser  Widerspruch  ? 

Eine  nähere  Betrachtung  der  Lieder  selbst  wird  uns  die  Be- 
antwortung dieser  Frage  ermöglichen. 

Versuchen  wir  zunächst  die  Situation  für  I,  170  festzu- 
stellen. 

Oldenberg  (a.  a.  Ü.  p.  61)  ist  der  Ansicht,  Indra  sei  in  dem 
Moment  hinzugekommen,  als  Agastya  den  Maruts  ein  Opfer  zu- 
rüsten  wollte,  und  habe  dasselbe  für  sich  in  Anspruch  genommen. 
Agastya  habe  nunmehr  versucht,  Indra  für  dieses  Mal  zum  Ver- 
zicht zu  bewegen  und  ihn  mit  einer  für  den  morgenden  Tag  in 
Aussicht  gestellten  Spende  zu  vertrösten.  Str.  1  unseres  Liedes 
sei  wohl  als  Indras  Antwort  auf  ein  derartiges  Angebot  zu  denken. 

In  ähnlichem  Sinn  (allerdings  unter  umgekehrten  Voraus- 
setzungen) wird  ja  auch  die  Strophe  in  der  Brh.  Dev.  erklärt,  wie 
wir  oben  sahen,  aber  ich  vermag  dieser  Auffassung  nicht  beizu- 
stimmen wegen  des  nünäm,  das  sich  im  ersten  Pada  dieser  Strophe 
findet.  Die  Strophe  wird  N.  1.6  als  Nigama  für  nunatfi  vieikit- 
särthiyak  gegeben,  und  ihr  Inhalt  wird  N.  I.  5  als  paridevanam 
(,Wehklage') l  bestimmt,  und  ich  glaube,  dass  uns  Yäska  dadurch 
die  richtige  Lösung  für  dieselbe  gegeben  hat,  obwohl  er  die  eigent- 
liche Situation  verdreht  hat.  Ich  denke  mir  die  Strophe  als  In- 
dras Klage  darüber,  dass  ihm  wieder  keine  Spende  zu  teil  ge- 
worden ist,  denn  er  erfährt  zu  seinem  Bedauern,  dass  die  Spende, 
die  bei  Agastya  zugerichtet  wird,  für  die  Maruts  bestimmt  ist ;  mit 
andern  Worten:  ich  sehe  in  Str.  1  einen  Itihäsavers,  der  Indras  Worte 
wiedergiebt,  die  er  bei  seinem  Eintreffen  im  Opferhaus  gesprochen 
hat,  und  übersetze: 


1  s.  auch  Säy.  zu  I,  170.  1  paridevanaprakärafr  pratip&dyatc. 


Agastya.  ,  j  , 

i.  (Indra:)  Nicht  jetzt,  auch  morgen  giebt  es  nichts? 
Wer  weiss,  was  künftig  ist?  Nach  eines  anderen  Willen 
muss  man  sich  richten,'  und  was  man  beabs  icht  igte,' 
wi  rd  zu  n  ichte. 

Im  Grimm  darüber  fährt  Indra  auf  Agastya  los  und  will  die 
für  die  Maruts  bestimmte  Spende  gewaltsam  an  sich  reissen.  Aga- 
stya rät  ihm  darum,  er  solle  sich  doch  mit  den  Maruts  im  Guten 
deswegen  auseinandersetzen. 

2.  (Agastya:)  Warum  willst  du  uns3  denn  töten,  Indra? 
Die  Maruts  sind  (doch)  deine  Brüder;  mit  denen  einige 
dich  gütlich;  bringe  uns  nicht  im  Kampfe  um. 

Indra  aber  geht  auf  diesen  Vorschlag  nicht  ein,  scharf  poin- 
tierend4 kommt  er  mit  der  Gegenfrage: 

3.  (Indra:5)  Warum,  o  Bruder  Agastya,  der  du  doch 
unser  Freund  bist,  verleugnest6  du  uns?  Wir  wissen 
nämlich  wohl,  wie  du  im  Herzen  denkst:  du  willst  uns 
eben  nichts  geben. 

Und  brüsk  befiehlt  er  dem  Agastya,  das  Opfer  für  ihn  vor- 
zunehmen und  gleich  damit  zu  beginnen. 

4.  (Indra:)  Man  soll  die  Vedi  zurüsten  und  das  Feuer 
davor  anzünden;  der  Unsterbliche  möge  sich  dort 
zeigen;7  wir  beide  wollen  (jetzt)  dein  Opfer  vornehmen.8 

Nochmals  sucht  Agastya  zu  vermitteln,  Indra  möge  sich  doch 
mit  den  Maruts  einigen,  um  in  rechtmässigen  Besitz  des  Opfers 
zu  kommen. 

5-  (Agastya:)  Du,  o  Güterherr,  bist  Herr  über  alles 
Gut,     du    bist    aber    auch    als    Freundbeschützer9    der- 

1  So  mit  Grassmann   II,  p.  166. 

2  adhitam  =  abhipretam,   Yäska. 

3  nah,  Agastya  spricht  von  sich  im  Plura!  wie  I,  171.  4. 
'  s.  p.  72',  73 2,  83. 

'-  Auch  die  indische  Tradition  schreibt  diese  Strophe  dem  Indra  zu;  die  Ma- 
ruts die  nach  Oldenberg  (a.a.O.  p.  61  f.)  Sprecher  der  Strophe  sein  sollen,  sind 
meines  Erachtens  noch  gar  nicht  anwesend. 

9  ä/i  manyase,   Säy.:  apalapasi,  cf.  Käs.  zu  Pän.  1.  3.44. 

'   amftasya  cetanam,  gemeint  ist  Agni,   cf.  IV,  7.  2. 

6  Nämlich  Agastya  und  Indra ;  der  Dual  tanavävahai  erklärt  sich  auf  diese 
W  eise   ungezwungen. 

0  Wörtlich  ,0  Freundbeschützer',  mitrasya  pälaka,  Säy. 
Sieg,  Sagenstoffe.  c 


H4  /v"' 

jenige,  der  seinen  Freunden  am  meistenhilft:1  olndra, 
einige  dich  (ersti  mit  den  Maruts  und  iss  dann  die 
Spenden,  die  dir  rechtmässig  zukommen. 

Damit  schliesst  das  Lied,  lässt  also  den  Leser  im  unklaren, 
wie  die  Geschichte  schliesslich  geendet  hat.  Oldenberg  (a.  a.  O. 
p.  62  1  halt  es  für  selbstverständlich,  dass  Indra  schliesslich  auf  Aga- 
styas  Zureden  mit  den  Maruts  Frieden  gemacht  haben  muss.  Dieser 
Meinung  bin  auch  ich  (s.  i.Verl.);  ich  glaube  aber  nicht,  dass  wir  mit 
O.  (a.a.O.)  in  I,  171  das  Loblied  zu  sehen  haben,  das  diesen  Friedens- 
bund verherrlichte,  ich  glaube  vielmehr,  dass  das  Lied  171  die 
Entschuldigung  Agastyas  an  die  Maruts  bildet.  Die  Maruts  sind, 
wie  es  scheint,  in  diesem  Moment  angekommen,  um  die  ihnen  111 
Aussicht  gestellte  Spende  in  Empfang  zu  nehmen.  Zu  ihrer  grossen 
Knttäuschung  müssen  sie  aber  erfahren,  dass  die  Spende  jetzt  dem 
Indra  zugerüstet  wird.  Zornig  über  die  ihrer  Meinung  nach  treu- 
lose Handlungsweise  des  Ag.  wollen  sie  sofort  wieder  umkehren, 
da  ruft  ihnen  Agastya  zu  : 

I,  1 7  1 . 1  I Agastya  : )  Ich  komme  zu  euch  mit  dieserHuldi- 
gung,  mit  einem  Sükta  flehe  ich  um  das  Wohlwollen 
der  Raschen,  mit  einem  um  des  willen,  was  ihr  erfahren 
sollt,  sehr  erfreuenden:2  legt  euren  Zorn  ab,  spannt 
eure  Rosse  aus! 

Die  folgende  Strophe  ist  mehr  allgemeingestaltete  Stuti  an 
die  Maruts:  der  Stoma  ist  euch  von  Herzen  dargebracht,  folgt  ihm 
darum  auch  gern.  Str.  3  ist  zwar  ebenfalls  allgemeiner  gehalten, 
aber  sie  lenkt  dadurch,  dass  sie  auch  auf  Indra  hinweist,  schon 
wieder  mehr  auf  den  eigentlichen  Itihäsa  zurück. 

Der  Kernpunkt  liegt  in  Str.  4,  denn  sie  enthält  die  eigent- 
liche Entschuldigung.  Die  Anakoluthie  im  dritten  Päda  malt  deut- 
lich die  innere  Angst  Agastyas,  er  will  es  eben  mit  keiner  der 
Parteien  verderben : 

4.  Vor  diesem  Starken  weichend,  aus  Furcht  vor 
Indra  zitternd  —  euch  waren  die  Spenden  bestimmt; 
diese  haben  wir  weggegeben,  verzeiht  uns. 


1  sat  • eno  dh&rako  ' si.   s.u. 

-  raräpdtä  vedyabhilü     Meine  Übersetzung    nach   Ludwig  I.e.  :-eMtaiyäbhih 
stutlbhi  ramamäntna  mantuä  (richtiger  wohl  sitttma).  Sfiy. 


-  Igastya.  t  (  . 

Die  folgenden  Strophen  (5  und  6)  wenden  sich  darum  wieder 
•an    Indra    und    schliessen    durchaus    logisch    mit    der    wiederholten 

Bitte  an  denselben,  er  solle  sich  mit  den  Maruts  einigen,  und  beide, 
ilndra  wie  die  Maruts,   sollen    ihren  Groll '  gegen   ihn  (Ag.)  fahren 

lassen. 

Auch  in  diesem  Liede  wird  also  die  Geschichte  nicht  zum 
Abschluss  gebracht.  Haben  wir  aber  im  Rv.,  und  speziell  unter 
den  Agastyaliedern,  überhaupt  ein  Lied,  das  die  Geschichte  be- 
schliesst  und  die  friedliche  Lösung  des  Zwistes  bestätigt?  Die 
Brähmanas  bejahen  diese  Frage;  sie  bezeichnen,  wie  wir  oben 
sahen,  das  Kayasubhiya,  also  I,  165,  das  erste  der  Agastyalieder, 
■als  das  samjnäna,  als  die  Versöhnung,  die  Vereinigung  der  streiten- 
den Parteien.     Betrachten  wir  also  dieses  Lied  genauer. 

Auf  den  ersten  Blick  -erkennt  man,  dass  es  ein  Samvädalied 
ist.     Die  beiden  ersten  Strophen  enthalten  deutlich  eine  Frage  an 

•  die  Maruts:  Str.  1  zeigt  die  Verwunderung  des  Fragstellers  darüber, 
dass    dieselben    so    geputzt    erscheinen,    Str.   2    fragt    an,    ob    sie 

•etwa    zu    einem    Opfer    kommen    wollen.     In    Str.  3    wird    hingegen 
•eine  Gegenfrage  an  Indra  gestellt:   woher  kommst  denn  du  so  ^anz 

•  allein,  Indra?  Was  willst  du  denn  hier?  Es  kann  wohl  kein  Zweifel 
sein,  dass  die  einheimische  Tradition  mit  Recht  die  beiden  ersten 
Strophen    dem    Indra,    Str.  3   den  Maruts    in    den   Mund    legt.     Ich 

tmeine,  dass  der  Erfolg  von  Agastyas  Stuti  an  die  Maruts  nicht 
ausgeblieben  ist:  sie  haben  sich  zur  Umkehr  bewegen  lassen  und 
erscheinen  beim  Opfer.  Als  Indra  sie  nun  in  vollem  Putz  kommen 
sieht,-  fragt  er -sie  ironisch,  ob  sie  hier  etwa  ein  Opfer  erwarteten 
«Die  Maruts  parieren  aber  geschickt  in  derselben  Weise  mit  der 
Gegenfrage  in  Str.  3. 

Str.  4  giebt  deutlich  Indras  Antwort  darauf:  Für  mich  sind 
hier  Sprüche  und  Spenden  bestimmt,   darum  kam   ich  her. 

Aber  die  Maruts  fallen  mit  Str.  5  ein:  Aus  eben  diesem 
•Grunde  kamen  wir  hierher,  Indra:  ,du  hast  dir  nämlich  unsere 
Spende  zu  Gemüte  geführt'.  Das  ist  offenbar  der  Sinn  des  letzten 
Pada  von  5:  svadhäm  dnu.M  m  babkütha,  denn  svadhä  ist  auch 

1  Cf.  1,170.3. 

2  Die  Stuti  m.1,171    ist    also. als    geheime    Sinti    zu    denken,    von    der  Indra 
1  nichts  weiss. 


1 16  ■'<'"■ 

-  bhagadheya,   wie   Geldner   (Ved.  Stud.  II,  p.  303)   richtig    be- 
merkt hat.1 

Die  folgende  Strophe  greift  das  Wort  svadhä  auf  und  giebt 
die  zwar  nicht  logische,  aber  psychologisch  um  so  verständlichere, 
beissende  Antwort  Indras  auf  den  ihm  soeben  gemachten  Vorwurf. 
Wo  war  denn  damals  eure  svadhä,-  als  ihr  mich  beim  Ahikampf 
allein  liesset.' 

Str.  7  macht  Schwierigkeit  bezüglich  des  Sprechers.  Die 
drei  ersten  Pädas  geben  nur  einen  Sinn,  wenn  man  sie  sich  in  den. 
Mund  der  Maruts  gelegt  denkt.  Wie  erklären  sich  dann  aber  die 
beiden  Vokative  indra  und  marutah  im  letzten  Päda  ?  Ich  meine,, 
die  Schwierigkeit  ist  beseitigt,  wenn  wir  uns  den  Führer  der  Ma- 
ruts als  ihren  Sprecher  denken.1  Derselbe  betont  zunächst,  dass- 
Indra  das  viele,  was  er  gethan,  mit  den  Maruts  als  Bundesgenossen 
,  uwegegebracht  hat,  und  fährt  dann  fort:  , Vieles  werden  wir  auch, 
noch  zusammen  vollführen,  o  stärkster  Indra,  wenn  wir,  ihr  Maruts, 
nur  ordentlich  wollen'. 

Aber  Indra  lässt  sich  darauf  nicht  ein,  er  knüpft  vielmehr 
wieder  an  Str.  6  an : 

8.  (Indra:)  Ich  (allein)  tötete  den  Vrtra  durch  Indra- 
kraft;  durch  eigene  (nicht  durch  fremde)  Energie  ward 
ich  (so)  stark;5  ich  (allein)  mit  dem  Donnerkeil  in  der 
Hand  habe  dem  Menschen  diese  glitzernden  Wasser- 
zugänglich gemacht. 

Das  können  die  Maruts  allerdings  nicht  bestreiten,  und  kleine 
laut   lenken   sie  ein: 

9.  (Maruts:)  Nachgeben6  war  niemals  deine  Sache,, 
o  Magna  van;  keiner  ist  wie  du  an  Gottheit  erfunden; 
keiner  erreicht  dich,  mag  eierst  geboren  werden  oder 
schon  geboren  sein;  thu  (also),  o  Starker,  was  du  zu 
thun  vorhast. 


1  Cf.  auch  Ved.  Stud.  III,  p.  123  n. 

2  svadhä  muss   liier  natürlich  in  anderem  Sinne  gefassl  werden  (s.  p,  113  n.  4), 
etwa  ---  Vorrang  (s.  Geldner  a.  a.  t  >.) ;  wie  mir  scheint,  i>i  liier  ein  Wortspiel  iwi 
sva-Mä  und  saip-dhä  (samidhatta)  beabsichtigt. 

■  Zur  Sache  s.  Satp,  Br.  4.  3.  3.  6;   Lud  wig  V,  p.  499, 

4    Vgl.   auch    Roth    bei    Geldner   und    Kaegi,    .Siebenzig   Lieder'    |i.  S7 

*  lavisö  babhüv&n  entspricht   dem  üttaro  babhüvSn  IV,  iS.  9. 

'  inuttam  stelle  ich  zu  änu-dä,  Sfty.  allerdings   zu  1 
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Indra  aber  betont  nochmals  nachdrücklich  seinen  Vorrang. 

10.  (Indra:)  Mir  ganz  allein  soll  die  überlegene  Kraft 
zugestanden  sein;  an  was  ich  mich  gewagt  habe,  das 
kann  ich  auch  vermöge  meiner  Einsicht  durchführen, 
denn  ich  bin  als  der  Starke  bekannt,  ihr  Maruts;  an 
was  ich  auch  rühre,  Indra  ist  Meister  darüber. 

Damit  giebt  er  sich  aber  endlich  zufrieden,   denn  er  fährt  fort : 

ii.  (Indra:)  Der  Stoma  hier  hat  mich  erfreut,  ihr 
Maruts,  der  hörens werte  Spruch,  den  ihr  Helden  schüfet,1 
für  mich,  den  Indra,  den  starken  Stier,  als  Freunde 
dem  Freunde,   ihm  selbst  von  selbst  ihr.L> 

12.  Gerade  so,  wie  sie  sind,  sind  siemirlieb,  sich 
tadellosen  Ruhm  und  (Opfer-)  Speise  verschaffend;  so 
oft  ich  euch  erblickte,  ihr  Maruts,  haben  mir  die  hell- 
strahlenden gefallen:   ihr  sollt  mir  auch  jetzt  gefallen. 

Was  können  diese  beiden  Strophen,  im  Lichte  des  Itihäsa 
betrachtet,  wohl  anders  sein  als  eine  Versöhnung  in  optima  forma? 
Aber  das  Lied  ist  noch  nicht  zu  Ende,  es  folgen  noch  drei  weitere 
Strophen,  die  die  Anukr.  und  Brh.  Dev.  dem  Agastya  in  den 
Mund  legt.  Aber  obschon  wir  uns  bisher  mit  der  Rollenverteilung, 
die  uns  in  diesen  Texten  für  das  Lied  gegeben  wird,  in  völliger 
Übereinstimmung  befanden,  glaube  ich  doch  nicht,  dass  sie  auch 
in  diesem  Punkte  recht  haben.  Meines  Erachtens  ist  Indra  auch  der 
Sprecher  der  beiden  folgenden  Strophen.  Nachdem  er  sich  mit 
den  Maruts  versöhnt  hat,  ist  er  auch  grossmütig  und  lässt  sie  mit 
an  der  Spende  teilnehmen.  Die  Strophen  geben  eine  Lösung  des 
Streites,  die  dem  von  Agastya  in  I,  170.  2,  5 ;  171.  5  und  6  ge- 
machten Vorschlage  entspricht,  und  sie  fügen  sich  glänzend  in  den 
Rahmen  des  Itihäsa. 

13.  (Indra:)  Wer  hat  euch  hier  gefeiert?3  Kommt 
(also),  ihr  Freunde,  zu  den  Freunden;  seid  mir,  ihr 
leuchtende,  Lieder  belebende  Verkünder  dieser  Spenden! ' 


1  In  Str.  9,  anuttam  ä  tu  ityädikam,  Säy, 
■  s.  Geldner  und  K  a e  g i  a.  a.  O.  p.  86. 

3  Die  Antwort   ist  natürlich  Agastya,   sie  kann  nach  dem  Folgenden  mimisch 
erfolgt  sein.     Der  Päda  führt  wieder  direkt  auf  den  Ausgangspunkt  des  Itihäsa  zurück. 

4  Die    Maruts    sind    Inclras    Lobsänger,    cf.   z.  B.  V,  29.  I — 3;    s.   Bergaigne 
II,   ,,391. 
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14.  Da  ..."  uns  des  Mänasohnes  Kunst  hierher- 
geführt  hat,  kommt  (also)  ruhig  her,  ihr  Maruts,  zu 
dem  Dichter;  diese  Lieder  soll  er  (auch)  euch  als  Lob- 
sänger singen. 

Freudig  nimmt  der  Sanger,  i.  e.  Agastya,  diese  Aufforderung 
auf,  und  er  fährt  darum  fort: 

15.  (Agastya:)  Hier  ist  ein  Stoma  für  euch,  ihr  Ma- 
ruts, hier  ein  Lied  von  dem  Lobsänger  Man  dar  ya. 
Mänya  .  .  .'-' 

So  ergiebt  sich  das  ganze  Lied  als  durchaus  einheitlich,  und 
es  passt  vorzüglich  in  den  Itihäsa,  den  uns  die  Brähmanas  dazu 
erzählen:  es  ist  ein  Teil  eines  grösseren  Itihäsa,  dem  auch  I,  170 
und  171  angehören,  nur  darf  man  dasselbe  nicht  als  das  .Anfangs- 
stück' 3  desselben  fassen,  es  ist  vielmehr  der  Schluss  desselben. 
Alle  drei  Lieder  gehören  inhaltlich  zusammen,  bilden  aber  je  für 
sich  ein  gesondertes  Sükta,  mit  dem  je  einer  der  drei  Abschnitte 
des  Itihäsa  zum  Abschluss  kam. 

Den  ganzen  Itihäsa  denke  ich  mir,  um  nochmals  zu  rekapi- 
tulieren, folgendermassen :  Agastya  hat  für  die  Maruts  ein  Opfer 
gerüstet,  aber  Indra  kommt  den  Maruts  zuvor  und  will  das  Opfer 
für  sich  haben.  Agastya  muss  sich  fügen  (170).  In  diesem  Mo- 
ment erscheinen  die  Maruts.  Als  sie  hören,  dass  das  Opfer  nun- 
mehr Indra  gelten  soll,  kehren  sie,  über  Agastyas  Wankelmütig- 
keit erzürnt,  um.  Ag.  bittet  sie  in  einer  Stuti,  zu  bleiben,  und 
entschuldigt  sich  mit  dem  Hinweis  auf  die  force  majeure,  der  er 
gewichen  sei  (17I.I — 4).  Vorsichtig  bittet  er  zugleich  den  Indra: 
um  Entschuldigung  und  fordert  ihn  auf,  er  möge  sich  mit  den. 
Maruts  einigen  (171.  5— -6).  Die  Maruts  haben  sich  durch  Ag.'s- 
Stuti  zur  Rückkehr  bestimmen  lassen  und  erscheinen  nun  beim 
( Jpfer.  Wie  Indra  die  in  vollem  Wichs  Heranziehenden  bemerkt, 
fragt   er    sie    höhnisch,    was    sie    eigentlich    da    wollen.     Erst    nach 


1  Für  die  Worte  duvasyttt  duväst  nä  kärüfr  weiss  ich  vorläufig  keine  befriedi- 
gende 1  hersetzung. 

"  I  lies«.-  Strophe  ist,  wie  wir  oben  sahen,  .In-  gewöhnliche  Schlussstrophe  der 
tyalieder,    sie    fügt    sich    aber  an    dieser  Stelle  vorzüglich    in    den   Rahmen    des. 
n.     Die  beiden  Schlussp&das  verstehe   ich   bisher  noch  nicht ;   dürfte  man  viel- 
leicht c  mit   12b  verbinden 

Oldenberg  a.  a.  O.  p.  64  n.  2. 
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längerem  Disput,  nachdem  die  Maruts  rückhaltlos  Indras  Vorrecht 
in  allen  Dingen,  so  auch  bei  dieser  Spende,  zugestanden  haben, 
zeigt  er  sich  grossmütig  und  gewährt  auch  ihnen  einen  Anteil 
daran,   dem  Agastya  freudig  beistimmt  (165). 

Aus  diesem  alten  Itihäsa  gingen  die  einzelnen  Strophen,  je 
nach  ihrer  Zusammengehörigkeit,  als  drei  gesonderte  Lieder  in  den 
Rv.  über,  wurden  aber  dort  nach  dem  Anordnungsprinzip  ausein- 
andergerissen und  umgestellt.1  So  kam  es,  dass  die  Kenntnis  des 
ursprünglichen  Sachverhalts  sich  in  der  Folge  verdunkelte,  und 
dass  der  alte  Itihasa,  der  zu  den  drei  Liedern  gehörte,  in  den 
Brähmanas  nur  zu  dem  eigentlichen  Schlusslied  erzählt  wurde,  zu 
dem  er  doch  nicht  ganz  passte,'-'  während  Yäska  (alle  andern, 
Brh.  Dev.,  Sadg.  u.  s.  w.,  sind  nur  seine  Nachbeter),  der  ihn  zum 
Anfangslied  vorfand,  denselben,  da  er  ihn  dort  nicht  für  passend 
hielt,  einfach  umdrehte.  Dadurch  hat  er  aber  den  Zusammenhang 
von  170  und  171,  den  der  Redaktor  des  Rv.  doch  noch  gefühlt 
haben  muss  -  -  sonst  hätte  er  die  beiden  Lieder  nicht  in  der  ur- 
sprünglichen Reihenfolge  gelassen  — ,  für  die  indischen  Veda-Inter- 
preten  für  alle  Zeiten  zerstört. 

Auf  diese  Weise  modifiziert  sich  auch,  wie  ich  hier  gleich 
hinzufügen  will,  die  zuerst  von  Bergaigne  II,  p.  392  ff.  aufgestellte 
Behauptung,  dass  sich  im  Rv.  auch  Spuren  von  einer  Feindschaft 
zwischen  Indra  und  den  Maruts  fänden  (s.  auch  Macdonnel, 
Ved.  Myth.  p.  81).  Es  handelt  sich  in  Wahrheit  nur  um  eine  mo- 
mentane Verstimmung.  Wenn  es  wirklich  eine  Form  der  Sage  gab, 
nach  welcher  die  Maruts  Indra  im  Vrtrakampf  verliessen,3  so 
thaten  sie  das  gewiss  nicht  aus  Feindschaft  gegen  Indra,  sondern 
lediglich  aus  Furcht  vor  Vrtra  wie  alle  anderen  Götter. 


1  Zu   I,  170  und  171  s.  sogleich. 
Das    giebt    uns    die  Antwort    auf    die    oben  gestellte  Frage:    woher  kommt 
der  Widerspruch    bezüglich   der  handelnden   Personen  in  den   Erzählungen    der  Bräh- 
manas r 

s  s.  oben  p.  116,   sowie  Rv.  VIII,  7.31. 
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3-  Agastya  und  Lopämudra. 

Ein  weiterer  Itihäsa  wird  zu  dem  Liede  I,  179  erzählt.  Es 
heisst  nämlich  Brh.  Dev.  4.  53b— 57a:1  ,1m  Verlangen  nach  Liebes- 
genuss  begann  der  Rsi  seine  Gattin,  die  ruhmreiche  Lopämudra, 
nachdem  sie  das  Reinigungsbad  genommen  hatte,  zu  beschwatzen; 
d.h.  in  den  beiden  ersten  Strophen  1 79.  1  und  2  erzählte  sie  ihre 
Absicht,  während  sie  der  lüsterne  Agastya  mit  den  beiden  folgen- 
den (3  und  4)  erfreute.  Ein  Schüler,  der  durch  Askese  das  ganze 
Treiben  der  beiden  Lüsternen  erfahren  hatte,  sang  die  beiden 
letzten  Strophen  (5  und  6),  da  er  sich  sagte,  ich  habe  doch  keine 
Sünde  begangen.2  Lobend3  aber  umarmten  ihn  der  Lehrer  und 
seine  Gattin  und  küssten  ihn,4  und  lächelnd  sprachen  sie  zu  ihm: 
du  bist  schuldlos,   lieber  Sohn  ' 

Zu  dieser  Geschichte  vergleiche  man  die  kurze  Notiz  der 
Anukr.  zu  I,  179:  jäyäpatyor  lop&mudräya  agastyasya  ca  dvrca- 
bhyäm  ratyarthatfi  saifivädavi  irutvantevasi  brahtnacäry  antye 
brhatyädi  apasyat  ,ein  Schüler,  der  den  Veda  (bei  Ag.)  studierte, 
hatte  den  Samväda  zwischen  den  beiden  Gatten  Lopämudra  und 
Agastya  betreffs  des  Liebesgenusses  in  je  zwei  Strophen  gehört 
und  erfand  darum  die  beiden  letzten  Strophen,  die  mit  der  Brhati  1 5 1 
beginnen'. 

Die  gleiche  Rollenverteilung  findet  sich  auch  in  der  Arsänukr. 
I.  29b — 30. 

Oldenberg  hat  bereits  (ZDMG.  39  p.  68)  betont,  dass  nach 
der  Brh.  Dev.  Agastya  an  dem  unheiligen  Vorsatz  teilnimmt.  Noch 
schärfer  kommt  dieses  in  der  entsprechenden  Erzählung  des  Maha- 
bharata,  im  Agastyopäkhyäna  III,  97.  8  ff.  (=  8577  ff. V*  zum  Aus- 
druck.    Dort  heisst  es  nämlich:    ,Als  Agastya  die  Lopämudra  zur 


1  Steht  auch  NM.  2.  10  (fol.  38b)  und  ist  bereits  mitgeteilt  von  Oldenberg, 
ZDMG.  39  p.  68. 

-  Der  Text  ist  nicht  sicher,  s,  die  Noten  2  und  3;  11,1  Ivaitat  kftavän 
asmi  B. ;  Hfl  tu  etat  kftavän  asmi  N.M.;  im  tvainal)  krtavan  asm:  II.,  ich  schlage 
die   Lesart   mi  tv  enah  kftavän  asmi  vor. 

8  Lies  praiasya,   5.  Note  4  und   II. 

4  Die  Ms>.  seitwanken  zwischen  abhijighratu}}  (so  B.  und  NM.)  und  avaji- 
gliratuh,    es    dürfte   also   avajaghratuh    (s.  Oldenberg   a.a.O.)    oder  ••■h    zu 

lesen    • 

6  s.  Oldenberg  a.  a.  0    N'ote  3;   Holtzmann,  ZDMG.  34.  590  f. 
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Gattin  bekommen  hatte,1  sprach  er  zu  ihr:  lege  deine  wertvollen 
Kleider  und  Schmucksachen  ab.  Da  legte  die  Langäugige,  Stark- 
hüftige  die  sehr  wertvollen,  kostbaren,  feinen  Gewänder  ab,  kleidete 
sich  in  Lumpen,  Felle  und  Bastgewand  und  betrieb  dieselben 
Russübungen  wie  ihr  Gatte.  Alsdann  ging  der  vortreffliche  Rsi 
nach  Garigädvära  und  begann  dort,  mit  der  treuen  Gattin  vereint, 
strenge  Bussübungen.  Gern  und  ehrerbietig  bediente  sie  den  Gatten, 
und  auch  Ag.  hatte  grosse  Freude  an  ihr.  Da  sah  eines  Tages 
der  erhabene  Rsi  die  Lopämudrä,  die  durch  die  Askese  noch  an 
Schönheit  gewonnen  hatte,  als  sie  gerade  das  Reinigungsbad  voll- 
zogen hatte;  und  entzückt  über  ihre  Bedienung,  ihr  gutes  Betragen, 
ihre  Selbstbeherrschung,  ihre  Schönheit  und  Gestalt,  lud  er  sie 
zum  Liebesgenuss  ein.'-'  Da  sprach  sie  bittend  und  voller  Scham 
höflich  zu  dem  Erhabenen :  Ohne  Frage  hat  sich  der  Gatte  der 
Nachkommenschaft  wegen  die  Gattin  genommen;  was  aber  meine 
Liebe  gegen  dich  ist,  die  sollst  du  mir  erwidern.5  Auf  einer  Lager- 
statt, wie  ich  sie  in  dem  Palast  meines  Vaters  hatte,  sollst  du  dich 
mir  hier  nahen ;  auch  du  musst  bekränzt  und  geschmückt  erscheinen, 
wenn  ich,  selbst  nach  Wunsch  herrlich  geschmückt,  mich  dir  nahen 
soll.  Andernfalls,  solange  ich  das  Asketengewand  trage,  komme 
ich  nicht  zu  dir;  übrigens,  o  Rsi  aus  Brahmanengeschlecht,  ist  ein 
solcher  Schmuck  durchaus  nicht  unheilig.4  Agastya  sprach:  Ich 
besitze  solche  Schätze  nicht,  o  Lopäm.,  wie  du  sie  in  deines  Vaters 
Hause  hattest.  Lop.  sprach:  Du,  dessen  (einziger)  Reichtum  die 
Busse  ist,  bist  wohl  im  stände,  in  Kürze  durch  deine  Busse  alles 
zu  gewinnen,  was  es  auf  Erden  an  Gütern  giebt.  Ag.  sprach:  Es 
ist  so,  wie  du  sagst,  aber  es  zehrt  meine  Busse  auf.  Stelle  an 
mich  eine  solche  Forderung,  dass  meine  Busse  nicht  verloren  geht. 
Lop.  sprach :  Es  ist  nur  noch  wenig  Zeit  von  meiner  Befruchtungs- 
periode0   übrig,    o    Büsser,    und    ich    werde    dir    keinesfalls    unter 


1  Von  Nimi,  dem  König  der  Vidarbhas,  s.  Holtzmann  a.a.O.   p.  591. 

2  mait/itinäyäjuhäva   tarn. 

3  yä  tu  tvayi  mama  pritis  täm  ;-jv  kartum  arhasi. 

4  naiväpavitro  vtprarse  bhüsuno  'yatp  katharp  cana.  —  Anders  Nilakantha,  der 
ihusapo  vni/i  mit  cirakäsäyädis  tapasvinäip  SlCighyo  'yatp  sämagrikaläpah  erklärt  und 
dann    zu    apavitrah    den    Imperativ   bhavatu    ergänzt:    bhogasaipparkeipapamtro    naiva 

i/i  St  sah. 
6  floh  kälah  sodaia  dinani,   Nil. 
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anderen  Bedingungen  nahen.  Ich  will  auch  dein  religiöses  Verdienst 
nicht  zunichtemachen,  unter  diesen  Umständen  aber  solltest  du 
meinen  Willen  erfüllen.  Ag.  sprach :  Ist  dieser  Wunsch  wirklich 
dein  fester  Entschluss,  du  Treffliche,  so  will  ich  gehen,  um  Besitz 
zu  gewinnen ;   bleib  du   inzwischen  ruhig  hier.' 

Her  folgende  Adhyäya  (98)  schildert  nun  ausführlich  die  ver- 
schiedenen Versuche,  die  Ag.  macht,  um  Besitz  zu  erhalten;  sie 
bleiben  alle  erfolglos.  Schliesslich  (99)  zwingt  er  Ilvala,  da  dessen 
bekannter  Trick  mit  seinem  Bruder  Vätäpi  durch  die  fabelhafte 
Verdauungskraft  Agastyas  vereitelt  wird,1  ihm  das  Gewünschte  zu 
iln :n.  ,So  that  der  Büsser  alles,  was  Lopämudrä  gewünscht  hatte.'  ~ 
Lop.  ist  nunmehr  zufriedengestellt,  und  sie  wünscht  sich  einen 
Sohn:  ,Einen  Sohn  möchte  ich  haben,  o  Büsser,  der  die  Kräfte 
von  tausend  hat,  denn  ein  Kluger  ist  besser  als  viele  (Dumme), 
ein  Guter  besser  als  viele  Schlechte.'3  Der  Rsi  willigt  ein  und  voll- 
zieht den  Beischlaf.  Sie  wird  schwanger  und  gebiert  nach  sieben 
Jahren  einen  Sohn  Namens  Drdhasyu  Idhmaväha,  während 
Ag.  Vänaprastha  wird,  da  er  die  Pflicht  gegen  seine  Ahnen  er- 
füllt hat. 

Hier  erscheint  Lopam.  im  allerglänzendsten  Lichte,  sie  sucht 
sogar  durch  ihr  standhaftes  Verhalten  den  Agastya  vor  dem  schweren 
Vergehen  des  Gelübdebruches  zu  bewahren.4  Ganz  anders  scheint 
aber  der  Fall  in  unserem  Rv.-Liede  zu  liegen. 

Oldenberg  hat  bereits'1  den  Gedankengang  von  I,  179  aus- 
einandergesetzt, und  ich  freue  mich,  ihm  in  den  wesentlichsten 
Punkten  beistimmen  zu  können. 

Str.  1  und  2  müssen  unbedingt  Worte  der  Lopäm.  sein.  In  1 
beklagt  sie  sich  über  das  lange  Asketenleben  mit  Agastya,  bei  dem 
nur  die  Schönheit  des  Leibes  zu  Grunde  geht.''' 

1.  (Lopämudrä:)  Viele  Jahre  habe  ich  mich  abgemüht 
spät    und     früh    und    die    (den    Körper")    a  1 1  machenden 

1  s.  Iloltzmann   a.  a.  O. 

-  III,  99.  ,8  (=8633). 

3  III,  99.  22  (=  8637). 

1  Allerdings   zei^t   sich  dabei    auch   das  Weib  in   seiner   ganzen   Schlauheit. 

5  a.  a,  1  1.   p   1.5  ff. 

8  So  nach  Oldenberg  a.a.O.  in  Übereinstimmung  mit  Sfiy.j  cf.  auch  Väska 
N.  5.  2    und    I  hirga    III,    p.  17  f. 

■  deham,   s.'iv. 
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AI  o  igen1  lang;  das  Alter  verändert"  die  Schönheit  der 
Leiber:  möchten  (darum)  doch  die  Männer3  zu  ihren 
Gattinnen  kommen. 

Ausserdem,  so  fährt  sie  in  2  fort,  ist  das  keusche  Leben 
zwecklos,  denn  alle,  die  auf  diesem  Wege  Segen  zu  rinden  hofften, 
haben  davon  ablassen  müssen,  ehe  sie  ihr  Ziel  erreicht  hatten/ 

2.  Denn  wer  immer  in  früherer  Zeit  die  heilige 
1  B  11  sser-) Satzung5  pflegte  und  mit  den  Göttern  die  hei- 
ligen Satzungen  besprach,  die  alle  haben  (sie)  auf- 
gegeben, denn  sie  kamen  nicht  zum  Ziel:"  möchten 
(darum)  doch  die  Gattinnen  sich  mit  ihren  Männern 
vereinen. ' 

Die  nächste  Strophe  kann  nur  Agastyas  Antwort  darauf  sein, 
der  zunächst  in  Päda  a  und  b  die  Worte  der  Lopäm.  zurückweist, 
mit  c  und  d  aber  einlenkt  und  die  Einträchtigkeit  des  Paares 
betont.8 

3.  (Agastya:)  Nicht  ist  das  vergebliches  Bemühen, 
was  die  Götter  begünstigen:9  wir  werden  (also)  beide 
alle  Anfechtungen  überwinden;  wir  werden  siegen  in 
diesem  Rennen  hier,  das  hundert  Tücken  hat,  wenn 
wir  als  einträchtiges  Paar  es  (das  Rennen)  laufen.10 

Es  ist  gar  kein  Zweifel  möglich:  Lopäm.  ist  hier  die  An- 
stifterin, während  Ag.  anfangs  der  ablehnende  Teil  ist. 

In  der  Rollenverteilung  befanden  wir  uns  bisher  auch  in  Über- 
einstimmung mit  der  indischen  Tradition.     Wie   steht  es  aber  mit 


1  =  Tage. 

-  —  vermindert. 

3  vffanalf  ist  erotischer  Slang,  Spielerei  mit   \fvrs,   ,die  Bullen'. 

4  So  nach  Oldenberg  a.  a.  O. 

5  fluni  ist  hier  in  diesem  Sinne  zu  fassen,  cf.  Säy.'s  erste  Erklärung 
mahat  tapah. 

6  Bild  von  der  Reise  :  alle  mussten  ihre  Reise,  d.  h.  die  Askese,  unterbrechen 
(infolge  von  Verführung  etc.,  cf.  die  Erzählungen  des  Epos  über  Visvämitra  u.  s.  w.), 
bevor  sie  sie  völlig  absolviert  hatten. 

'  s.  Oldenberg  a.  a.  O.  p.  65   und  Note  3. 

8  So    möchte    ich    im    Gegensatz    zu  O.  mit    Säy.    am    Schlüsse  von  3 :    tvant 
layoktani  santbhogani  satpbh&uayam  äsa  den  Sinn  dieser  Strophe   fassen. 
'   Cf.    Satp.  Er.  IO.  4.  4.  5. 
10  Zur  Konstruktion  s.  Oldenberg  p.  65,  Note  4;  übrigens  konstruiert  auch  Säy.  so. 
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der  folgenden  Strophe?  Wieder  stimme  ich  Oldenbergs  Entwicke- 
jung des  Gedankenganges  '  zu :  Lopäm.  giebt  nicht  nach,  also  wird 
sich  Ag.   fügen  müssen. 

Wer  spricht  indessen  diese  Strophe?  O.1  möchte  sie  der 
Lopäm.  zuweisen,  gesteht  indessen  zu,  dass  eventuell  auch  Worte 
des  Ag.  darin  vorliegen  könnten.  Anukr.,  Brh.  Dev.  und  Ärsänukr. 
legen  sie,  wie  wir  oben  sahen,  dem  Ag.  in  den  Mund ;  anders  steht 
es  aber  mit  Yäska  N.  5.  2  zu  I,  179.4a: 

nadäsya  mä  nidhatrih  käma  ägan 

Er  sagt  nämlich:  saiyiruddhaprajananasya  brahmaeärina  ity  rsi- 
putrya  vilapitani  vedayante  ,die  Worte  naddsya  rudhatäh  bedeuten 
in  I,  179.4  einen  in  Keuschheit  lebenden  Brahmanen,  dem  der  Coitus 
verboten  ist;  dies  erklären  sie'2  als  die  Rede  der  Rsitochter'.  Höchst 
interessant  ist  es  nun,  wie  Durga  die  betreffende  Strophe3  kom- 
mentiert. Er  fasst  nämlich  Päda  a  und  b  als  die  Worte  der  Lopäm., 
ergänzt  also  ein  iti  dazu,  s.  a.a.O.  Z.  1 5  :  ity  iiau/  vilapamänä 
kätnartä  lopäntudrd  räjarsipiitrikä  .  .  .  agastyaut  ni  rhi'iti.  Das 
giebt  uns,  wie  ich  glaube,  die  Lösung  für  die  ganze  Strophe,  d.  h. 
sie  ist  Itihäsavers,  wobei  Päda  a  und  b  noch  der  Lopäm.  in  den 
Mund  gelegt  werden,  c  und  d  aber  über  den  Kernpunkt  und  den 
schliesslichen  Ausgang  des  Samväda  informieren:  Agastya  hat 
schliesslich  den  lüsternen  Worten  der  Lopäm.  nicht  widerstehen 
können,  er  ist  gefallen.     Ich  übersetze  also : 

4.  (Itihäsavers:)  .Nach  dem  aufsteigenden  Rohr1 
ist  mir  das  V e r  1  a n g e  11  gekommen,  ob  es  nun  hieraus 
oder  daraus  entstanden  sei!'5  (mit  diesen  Worten)  macht 
sich  Lopämudrä  ihren  Mann  zu  Willen,  den  Weisen" 
saugt  die  Un weise  aus,   bis  er  keucht. 


1  a.  a.  ( >.   p.  66. 

-  Durga  HI,  18.  9  nidänaprakhyapanam,   «.  p,  28. 

3  III,  1  7.4  ff,  agastyalopämudräbrahmacarisüktasaiiivädt  lopimudräyä  idam  ärfam. 
*  -.  Pischel,  ZÜMG.  35.  717  f. 

"  Cf.  die  verschiedenen    Erklärungen   diese>    Päda    bei    Säy.  und    bei   Durga, 
I  '.    Z.  S  ff. 

0  Od  Beständigen1,  so  Säy.:  niyamäd  avicälinam;  entsprechend  ädhirä 

=  kätarä. 
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Agastya  hat  aber  damit  sein  Gelübde  gebrochen  und  eine 
grosse  Sünde  begangen.  Oldenberg  hat  wieder  richtig  erkannt,1 
dass  die  nun  folgende  Strophe  nur  ein  Sühnspruch  für  das  be- 
gangene Vergehen  sein  kann.  Es  sei  dabei  an  die  Bestimmung 
des  Sämavidh.  Br.  i.  7.  9  über  den  avakirnin-  erinnert,  wonach 
auch  der  Soma  als  Sühnmittel  benutzt  wurde;  sowie  an  Säy.  zu 
Rv.  X,  85.3  maithunakämärtham  cikitsädyarthatp.  pitah  sotnah. 

Sprecher  der  Strophe  muss  natürlich  Agastya  sein,  und  es 
ist  zu  übersetzen  : 

5.  (Agastya:)  Den  Soma  hier  vor  mir,  den  ich  zu  mir 
genommen  habe,3  rufe  ich  an:  die  Sünde,  die  wir  ge- 
than,4  die  möge  er  vergeben,  denn  vielen  Lüsten  ist 
der  Sterbliche  unterworfen. 

Was  die  Schlussstrophe  anlangt,  so  hat  Ü.  ebenfalls  richtig 
gesehen,  dass  sie  das  Facit  der  ganzen  vorherberichteten  Begeben- 
heiten zusammenfasse  mit  andern  Worten,  dass  sie  Itihasavers  ist. 
Nur  glaube  ich,  dass  wir  die  Strophe  viel  präziser  zu  deuten  haben, 
als  O.  es  thut.  khänamänah  khanitraih  ist  Slang  und  bezieht 
sich  direkt  auf  den  geschlechtlichen  Verkehr;  ubhaü  värnäv  fsir 
ugrdh  puposa  belehrt  uns  darüber,  dass  Agastya  durch  diesen 
Verkehr  auch  Nachkommenschaft  erzielt  hat.5  Die  ubhaü  vdrnaii, 
die  er  dadurch  fördert,  dürften  nämlich  die  zwei  verschiedenen. 
Kasten  angehörigen  beiderseitigen  Ahnen  sein;  denn  das  Mbhär. 
bezeugt  ausdrücklich,5  dass  Lopämudra,  die  Frau  des  Brahmanen 
Agastya,  die  Tochter  des  Vidarbhakönigs,  also  eines  Ksatriya, 
war.  Der  Schlusspäda  endlich  wird  anzeigen  sollen,  dass  trotzdem 
die  Bussübungen  nicht  vergeblich  gewesen  sind,  sowie  dass  die 
Sühne  erfolgreich  war.     Ich  übersetze  so: 

6.  (Itihasavers:)  Agastya,  mit  (seinen)  Spaten  gra- 
bend, im  Verlangen  nach  Kindern,  Nachkommenschaft 
und    Kraft,    der    gewaltige  Rsi,    hat    die   beiden  Kasten 


1  a.  a.  O.  p.  66 ;  allerdings  vermutet  O.,  ,dass  Agastyas  heilige  Reinheit  dabei 
nicht  angetastet  wurde  —  sie  mag  ihm  etwa,  während  er  schlief,  genaht  sein'  — , 
aber  wie  ist,  das  möglich! 

-  yo  brahmacäri  slriyam  upeyät  so   'vukirni,   Säy.   a.  a.  O. 

3  hftsü  pitäm,   cf.  älmani  pltaniiirah,   Bhäg.  P.  7.  9.  32,  P\Y.  s.  v.  ,*<;,  pitn  1. 

*  Plural,  s.  oben  p.  113,  Note  3. 

5  Vgl.  das  oben  aus  Mbhär.  Mitgeteilte. 
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(dadurch)  gefördert,  hat  (auch)  bei  den  Göttern  den 
Erfolg  seines  Begehrens  erreicht. 

Wie  erklärt  sich  nun  aber  der  Widerspruch  zwischen  dem, 
was  uns  der  Rv.-Text  lehrt,  und  dem,  was  uns  die  Tradition  be- 
richtet? Wie  kommt  es  vor  allen  Dingen,  dass  die  Tradition  noch 
einen  Schüler  in  die  Handlung  hineinzieht?  Liegt  hier  wirklich 
nur  eine  Rekonstruktion  vor,  welche  die  alten  Erklärer  auf  ihre 
Verantwortung  machten?1  Ich  glaube  nicht.  Ich  glaube  im  Gegen- 
teil, dass  wir  hier  wieder  einen  Beweis  für  eine  wirkliche  Tra- 
dition haben.  Allerdings  ist  diese  Tradition  missverstanden  worden. 
In  dem  alten  Itihäsa  muss  nämlich  das  Wort  brahmaeärin  (.Keusch- 
heit übend')  gestanden  haben,  das  uns  ja,  wie  wir  sahen,  den 
Schlüssel  für  das  ganze  Lied  giebt.  Dieses  Wort  wurde  nun  miss- 
verständlich in  dem  speziellen  Sinn  ,Brahmanenschüler'  gedeutet 
und  durch  anteväsin  glossiert.  Dadurch  musste  aber  der  ganze 
Itihäsa  unverständlich  werden,  und  wir  haben  in  dem  uns  vorliegen- 
den Falle  nur  ein  Beispiel  dafür,  wie  die  einheimischen  Interpreten 
Verstand  in  das  für  sie  Unverständliche  zu  bringen  suchten. 

Dass  die  Rolle  der  Lopämudrä  im  Mbhär.  eine  andere  ist, 
als  wir  sie  hier  im  Rv.  vorfinden,  kann  nicht  überraschen.  Eine 
alte  Brahmanengeschichte  nimmt  im  Epos,  wo  sie  Königen  vor- 
getragen wird,  andere  Gestalt  an,  vollends  wenn  die  Frau  des  be- 
treffenden Brahmanen  eine  Königstochter  ist.  Dass  auch  die  Brh.  Dev. 
die  Legende  in  dem  Lopäm.  günstigen  Sinne  deutet,  dürfte  aber 
lediglich  auf  Entlehnung  aus  dem  Mbhär.   beruhen. - 


4.  Sonstiges  über  Agastya. 

Von  den  übrigen  Liedern  des  Ag.  kommt  für  uns  nur  noch 
das  letzte  I,  191  in  Betracht.  Die  Anukr.  nennt  es  L'panisad3  und 
bemerkt  dazu:  visasankävän  agastyah  prdbravit,  was  uns  Sadg. 
1.  c.  (Macd.  p.  99)  so  erklärt :  uccair  uccäranatft  krtavnn  ri.ut- 
dosanivrttyartham      na    kevalam    adariad   eva    ,er    hat    das    Lied 


1  ildenberg  a,  .1.  I  '.   p.  68. 
-  Einen  noch  markanteren  Kall  . I i .  ^cr    \ii  -.  unter  l>cvä|>i. 
1.  Sadg.  zu  I,  50,  Macd.  p.  8S. 
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nicht  bloss  gedichtet,  sondern  er  hat  es  auch  laut  recitiert,  um 
die  bösen  Folgen  des  Giftes  zu  beseitigen'.  Man  vgl.  auch  Brh.  Dev. 
4.60b:  dadarsa  tad  agastyas  tu  visaghnam  visaiankayä.  Näheres 
erfahren  wir  nicht,  und  auch  das  Lied  klärt  uns  nicht  weiter  auf. 
Es  hat  ganz  atharvaartigen  Charakter '  und  hat  zweifellos  den 
Zweck,  die  Wirkungen  des  Giftes  unschädlich  zu  machen.2  —  Zu 
erinnern  wäre  hier  daran,  dass  Av.  2.  32.  3  agästyasya  brdhmana 
die  kritni  zermalmt  werden;  dass  Av.  4.  37.  1  von  einem  Kraut  be- 
sprochen wird,  mit  dem  Ag.  die  räksas  vernichtet  hat;3  sowie 
endlich,  dass  er  Av.  18.  3.15  unter  einer  Reihe  von  alten  Rsis  l 
erscheint,  die  um  Hilfe  angerufen  werden.3  —  Es  ist  schwer  zu 
sagen,  warum  gerade  dieses  Lied  gegen  Gift  in  den  Rv.  aufge- 
nommen ist:  sollte  hier  doch  noch  ein  besonderer  Zug  der  Agastya- 
sage  in  Vergessenheit  geraten  sein  - 

Weitere  Angaben  über  Ag.  finden  sich  ausserhalb  seines 
Liederkreises,  zunächst  in  der  schon  p.  107  citierten  Strophe  1, 117. 1 1. 
Say.  sieht  hier  in  Ag.  den  Purohita  des  Khela  und  in  Vispalä 
ein  Weib  des  Khela.  Zunächst  scheint  er  allerdings  nur  die  bei- 
den letzten  Pädas  auf  die  Vispalä-Legende  zu  beziehen,  da  er  die 
beiden  ersten  folgendermassen  erklärt:  ,süno)y  kumbhät  prasüta- 
syagastyasya  khelapurokitasya  sattibandhinä  .mänena'  stutyasya 
paricchedakena  stotrena6  stuyamänau  medhavine  bharadvä- 
jäyarsaye  (sie!)  annam  nifpädayantau ;  erfährt  dann  aber  fort: 
trtiyena  pädena  pratliaviapädokto  'rtlio  vivriyate. 

Zu  verweisen  ist  auf  I,  1 16.  55  : 

caritram  hi  ver  iväccliedi  parnäm 
ajä  kheläsya  päritakmyäyäm 
sadyö  jähghäm  dyashii  vispdläyai 
dhäne  hite  sdrtave  präty  adhattam 


1   Die  Strophen  4,  S  und  9  finden  sich   auch  im  Av. 
-   Vgl.   auch  Rgvidh.  I,  28. 
3  Neben  Atharvans,   Kasyapa  und  Kanva. 
Kanva,  Kaksivat,  Purumidha,  Agastya,   Syäväsva,   Sobhari,  Arcanäna?  etc. 

5  Ausser  an  diesen  Stellen  erscheint  Ag.  nur  noch  einmal,  und  zwar  in  der 
Form  agastim  [nur  zwei  Mss.  agdstyam],  in  Av.  4.  29.  3  neben  Angiras,  tamadagni, 
Atri.   Kasyapa   und  Vasistha  als  Schützling  yon   Mitra  und  Varuna. 

6  s.   das  oben  über  Mäna   Gesagte. 
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Hierzu  berichtet  nämlich  Säy. :  ,Khela  heisst  ein  König,  der  den 
Agastya  zum  Purohita  hatte.  Einer  Frau,  die  dem  König  gehörte, 
Namens  Vispalä  war  im  Kampf  von  den  Feinden  ein  Bein  abge- 
hauen worden.  Auf  den  Preis  des  Purohita  Ag.  kamen  die  Asvins 
während  der  Nacht  und  setzten  ihr  ein  ehernes  Bein  an,  das  sagt 
er  damit.'  l 

Zu  der  Mitwirkung  des  Ag.  in  dieser  Legende,  zu  welcher 
noch  Rv.  I,  112.  10,  11S.  Sd  und  X,  39.  Sd  zu  vergleichen  sind, 
stimmt  durchaus,  dass  die  Asvins  in  einem  Agastyahymnus  I.  182. 1 
viipälävasü  genannt  werden.2 

Pischel  hat  bereits  (Ved.  St.  I,  p.  171  — 173)  die  Vispaläsage 
behandelt,  und  er  hat,  wie  ich  glaube,  richtig  erkannt,  dass  Vispalä 
keine  Frau,  sondern  vielmehr  ein  Pferd,  eine  Stute  ist.  Unberech- 
tigt erscheint  mir  aber,  dass  P.  Säyanas  Erzählung  von  dem  König 
Khela  und  seinem  Purohita  Agastya  für  eine  müssige  Erfindung 
hält.  Allerdings  ist  mit  1'.  kheläsya  äjä  zu  verbinden,  aber  ein 
Gott  braucht  Khela  darum  nicht  zu  sein. 

Wie  mir  scheint,  trägt  das  missverstandene  Wort  päritak- 
myäyäm  die  Schuld  an  der  Verdunkelung  der  alten  Sage.  Einen 
prächtigen  Beweis  dafür  liefert  die  NM.,  denn  die  aus  dieser  Le- 
gende entwickelte  Nitiregel  (1.  44,  fol.  27a)  lautet: 

na  saiiicarauasiiah  syan  nisi  mhsankaniänasah 
vispalä  chinnapadäsit  khelasyäjau  yato  niii 
.Man  soll  nachts  nicht  sorglos  umhergehen,   denn  Vispalä  wurde  im 
Khelakampfe3  nachts  ein  Bein  abgehauen.' 

päritakmya  bedeutet  eben  nicht  .Nacht',  ist  vielmehr  Sport- 
ausdruck und  muss  mit  prapitva*  ziemlich  gleichbedeutend  sein. 
Die  Legende  dürfte  demnach  folgende  gewesen  sein:  Im  finish 
ines  vom  König  Khela  veranstalteten  ('oder  gerittenen,  bezw.  ge- 
fahrenen —  bestrittenen)  Rennens  wird  seiner  Stute  Vispalä  ein 
Bein  ausgerissen.  I  >a  ruft  Khelas  Purohita  Agastya  die  Asvins 
an.  1  'Hse  erscheinen  und  setzen  der  Vispalä  ein  ehernes  Bein  an,, 
so   dass   sie   noch   Siegerin   wird.5 

1  So   wörtlich   auch    NM.  I.  44,   fol.  27. 

2  Vgl.   auch  Ludwig   IV,   p.  47. 
•l  khtlasya  räjnuh  tafßgrämet  C. 
1  s.  Geldner,  Ved.  St.  II,  p.  36,  178,  111,  p.  107. 

gl.  den  drugharfa  im   Mudgalälied,  Geldner,  Ved.  St.  II,  1  IT. 
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Ich  übersetze  demnach  I.  i  1 6.  15:  .Alsogleich  setztet  ihr 
der  Vispalä  ein  ehernes  Bein  an,  damit  sie  weiter  renne 
um  denPreis,  denn  beim  Entscheid  ungskampf  während 
des  von  Khela  veranstalte  ten  Rennens  war  ih  r  ei  n  Bein 
ausgerissen,  wie  wenn  es  eine  Vogelfeder  wäre.'  Und 
I,ii-.ii:  ,Von  Mänas  Sohn1  gepriesen,  o  As v ins,  ver- 
liehet ihr  Rührigen  eurem  Lobsänger  Gewinn;  bei  Aga- 
stya  durch  ein  Lied  gestärkt,1  oNäsatyas,  flicktet  ihr 
die  Vispalä  wieder  zusammen.' 

Ob  nicht  auch  VIII,  5.  26  yäthotä  kftvye  dhdne%  'nisüm  gösv* 
agästyam  (sc.  ävatam)  hierhergehört,  wage  ich  nicht  zu  entscheiden. 
Das  nur  hier  vorkommende  Nom.  pr.1  Anisu  müsste  dann  mit  Khela 
identisch  sein. 

Weiter  erfahren  wir  über  Agastya  aus  VII,  33.  10  und  14,  dass 
er  den  Vasistha  zu  den  Trtsus  geführt  hat/'  man  vgl.  noch  Brh.  Dev. 
5.146,147a:  samviidasüktam  aindram  vA  Jvityaücas'  (VII,  3  ;;  > 
tu*  praeaksate  \  vasistliägastyayor  atra  kirtyate  tanayaih  saha  \ 
uidrcna  caiva  samvddo  mahima  janma  karma  ca  IJ 

Eine  Schwester  Agastyas  ist  nach  Anukr.  Rsi  von  X,  60.  6, 
sie  wird  a.  a.  O.  die  Mutter  der  Gaupäyanas  genannt.7  Das 
letztere  wird  wohl  richtig  sein,  und  wir  haben  X,  60.  6  agästyasya 
nädbhyah  ,clen  Schwestersöhnen  des  Ag.'  zu  übersetzen  und  da- 
runter Bandhu  u.  s.  w.  zu  verstehen. 


Devapi  und  Samtanu. 

Die  Anukr amani  nennt  als  Rsi  von  X,  98  Deväpi  Ars ti- 
sena  und  bemerkt  dazu,  er  habe  in  dem  Liede  in  dem  Wunsche 
nach  Regen  die  Götter  gepriesen.    Yäska,  der  bei  Gelegenheit  der 

'  s.  oben   p.  107. 

-  Vgl.  Matte  hite,  I,  116.  15. 

8  Vgl.  vajatp  vipräya  .  .  .  rädantä   I,  117.  11. 

4  etatsatpjnatp  stotaram,  -SAv. 

5  s.  Geldner,   Ved.  St.  II,   p.  138,  143. 
0  So   natürlich  zu  lesen. 

Aditi    als    Schwester    des  Ag.   im   P.W.   s.v.  agastya    ist    zu    streichen.      Die 
betreffende  Stelle  der  Brh.  Dev.  2.  84   ist   missverstanden,   dort  werden  nur  die  weib- 
lichen  Rsis  aufgezählt,    s.   auch   Ärsänukr.  10.  ico-    102 
Si  pg,  Sagonatoffe. 
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Erklärung  des  Wortes  samudra  X,  98.  5  als  Nigama  anführt,  he- 
richtet  uns  2.10,  dass  dazu  folgender  Itihäsa  erzählt  wurde:  ,Es 
waren  zwei  Brüder  aus  dem  K  u  r  u  geschlecht,  D  e  v  ä  p  i  Ä  r  s  t  i- 
sena'  und  Samtanu.  Der  jüngere  Samtanu  Hess  sich  zum  König 
salben,  I  )evapi  übte  Askese.  Infolgedessen  regnete  in  Samtanus 
Reich  der  Gott  zwölf  Jahre  lang  nicht.  Zu  ihm  (Samt.)  sprachen 
die  Brahmanen:  du  hast  unrecht  gethan;  deinen  ältesten  Bruder 
hast  du  übergangen  und  dich  zum  König  salben  lassen,  deshalb 
regnet  dir  der  Gott  nicht.  Samtanu  trug  nun  dem  Devapi  wieder- 
holt die  Herrschaft  an.-  Zu  ihm  sprach  Devapi :  ich  will  dein 
Purohita  sein  und  für  dich  opfern.  Von  dem  stammt  dieses  regen- 
wünschende Lied,  daraus  ist  die  folgende  Strophe  (nämlich  X, 
98.  5).' 

Noch  ausführlicher  wird  uns  diese  Geschichte  in  der  Brhad- 
devatä  erzählt  7. 148 —  8.  9:3  , Devapi  Ärstisena  aus  dem  Kuru- 
geschlecht  und  Samtanu,  zwei  Brüder,  waren  Königssöhne  (Prinzen) 
bei  den  Kurus.  Der  älteste  von  den  beiden  aber  war  Devapi,  der 
jüngere  Sanitanu.  Indessen  hatte  der  Kronprinz,  der  Sohn  des 
Rstisena,1  eine  Hautkrankheit."'  Als  nun  der  Vater  gestorben  war, 
boten  ihm  die  Unterthanen  das  Königtum  an.  Der  überlegte  kaum 
einen  Augenblick  und  sprach  darauf  zu  den  Unterthanen :  Ich  ver- 
diene die  Königswürde  nicht,  Samtanu  sei  euer  1  lerrscher.  Da 
willigten  die  Unterthanen  ein  und  salbten  Saint,  zum  König.  AN 
nun  der  Kuruspross  gesalbt  war,  ging  Dev.  in  den  Wald.  Darauf 
regnete  Parjanya  in  diesem  Reiche  hundert  Jahre  lang  nicht.  In- 
folgedessen ging  Samt,  mit  den  Unterthanen  zu  Devapi,  versöhnte 
ihn  in  betreff  der  Rechtsverletzung  und  trug  ihm  mit  den  Unter- 
thanen zusammen  wiederholt  das  Reich  an.  Zu  ihm,  der  mit  ge- 
falteten Händen  demütig  dastand,  sprach  darauf  Devapi:  ich  ver- 
diene nicht  die  Königswürde,  da  meine  Fähigkeit  (Potenz)  durch 
du-  Hautkrankheit  gestört  (verloren)  ist;  ich  will  selbst  ein  Opfer 
um   Regen   für  dich  veranstalten.   <>   Königl      I  >.i  machte   ihn  Saint. 

'  ffjifettasya  putra  ifitasenasyeti  r'i,  Valien  2.  11. 

tum,     Durga   II,   198.  17  I       punah   puttaft    I  umitavan 

ity  arthah. 

Steh)   auch   NM,   hinter  S.  9,   fol    91, 

I       \ ),    B.    und    II  .■..,..    n,    \\l     fehll    *    149. 

'•  tvagdofi  .  .  .  abhavat. 


Devi'ipi.  i  -2  j 

zum  Purohita  und  wählte  ihn  zum  Rtvij  Und  jener  vollzog  den 
Vorschriften  gemäss  die  Zeremonien  des  Regenopfers,  und  mit  den 
Strophen  ,o  Brhaspati,  für  mich!'  (X,  98.  1  ff.)  opferte  er  dem  Brhas- 
pati.3  Mit  der  zweiten  Strophe  dieses  Liedes:  ,von  Jätavedas 
unterrichtet,-  lege  ich  in  deinen  Mund  die  glänzende  Rede,3  preise 
die  Götter',  gab  ihm  dieser  erfreut  die  göttliche  Väc,  und  ver- 
mittelst dieser  besang  er  in  vier  Strophen  die  Götter,  und  zwar 
nur  des  Regens  wegen,  und  mit  dem  Rest  des  Liedes  den  Agni.' 
Neu  erfahren  wir  hier,  dass  Deväpi  eine  Hautkrankheit  hatte, 
die  ihn  von  der  Königswürde  ausschloss.  Damit  stimmt  auffallend 
die  Geschichte,  die  uns  Mbhär.  V,  149. 15 — 28  (=  5054 — 68)  von  Pra- 
tipa's  Sohn  Devapi  erzählt  wird.1  , Diesem  löwengleichen  König/' 
der  nach  dem  Gesetz  sein  Reich  beherrschte,  wurden  drei  götter- 
gleiche, ruhmreiche  Söhne  geboren.  Deväpi  war  der  älteste,  ihm 
folgte  Bählika,  der  dritte  war  der  standhafte  Sänitanu, ,;  mein 
Grossvater.7  Devapi  aber,8  ein  glanzreicher,  trefflicher  Prinz,  ge- 
recht, zuverlässig  und  seinem  Vater  ergeben,  hatte  eine  Hautkrank- 
heit.1' Er  war  bei  den  Stadt-  und  Landbewohnern  sehr  angesehen 
und  wurde  von  den  Frommen  verehrt;  alle,  jung  und  alt,  liebten 
ihn.  Er  war  beredt,  treu  festhaltend  an  seinem  Wort  und  auf  das 
Wohl  jeglicher  Kreatur  bedacht.  Er  folgte  den  Weisungen  seines 
Vaters  so  gut  wie  denen  der  Brahmanen.  Er  war  ein  treuer  Bru- 
der des  Bählika  wie  des  hochherzigen  Sänitanu,  es  bestand  ein  aus- 
gezeichnetes brüderliches  Verhältnis  zwischen  diesen  Hochherzigen 
untereinander.  Als  nun  im  Lauf  der  Zeit  der  Vater  alt  geworden 
war,  traf  er  den  Vorschriften  gemäss  Vorbereitungen  für  die  Krö- 
nung (seines  Nachfolgers),  alle  glückverheissenden  Zeremonien  Hess 
er  vollziehen.    Doch  die  Brahmanen   und   alten  Leute  mit  den  Stadt- 


1  Lies  caivii  /ifhaspatirp,   s.  Note  i,  B.   und   II. 

2  Lies  bodhito,   so   I'..,   in   II.   und  NM.   fehlt  diese   Strophe. 

3  Lies  tlyuimit'nii ;  kv<imtilim   B. 

4  Und  zwar  als  Beispiel   dafür,   dass  aus   gewisser   Gründen  auch  jüngere  Brü- 
der mit   Ubergehung   der  älteren   auf  den  Thron   kommen   können. 

5  Nämlich   dem   Pratipa. 

0  Im   Mbhär.   immer  und   häufig  auch   in   den  Purinen  Sänitanu   statt   des  vedi- 
schen   Samtanu,   cf.  Wilson  Vi.  P.  IV,   p.  154   Note  *. 
'  Sprecher   ist   Dhrtarästra. 
8  Von   hier  ab  s.  auch  Muir,  OST.  I,  p.  276  f. 
•  tvagtiofi   —   kus/Zli  .aussätzig',    Nil.,   s.  p.  132. 
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und  Landbewohnern  zusammen,  sie  alle  widerstrebten  der  Krönung 
des  Deväpi.  Als  der  König  ihren  Widerspruch  gegen  die  Krö- 
nung erfuhr,  weinte  er  und  beklagte  seinen  Sohn.  So  ward  der 
beredte,  gesetzeskundige  und  an  seinem  Wort  festhaltende  Prinz, 
obwohl  er  ein  Liebling  der  Unterthanen  war,  infolge  seiner  Haut- 
krankheit entehrt.  ,An  einem  König,  der  verstümmelt  ist,  haben 
die  Götter  keine  Freude',1  in  diesem  Gedanken  widersprachen  die 
ausgezeichneten  Brahmanen  dem  trefflichen  König.  Als  nun  Deväpi 
sah,  dass  man  seinem  Vater  widerstrebte,  zog  er  mit  seinem  kranken 
Körper,  von  seinem  Kummer  und  seinen  Söhnen  begleitet,-  in  den 
Wald.  Bählika  hatte  auf  die  Königswürde  verzichtet  und  war  in 
die  Familie  seines  ( )nkels  mütterlicherseits  mit  Aufgabe  von  Eltern 
und  Brüdern  eingetreten  und  dadurch  zu  einem  sehr  reichen  i  König- 
tum) gekommen.  So  übte  nun  mit  Einwilligung  Bählika's  der  weit- 
berühmte  Sänitanu  nach  des  Vaters  Tod  als  König  tue  Herr- 
schaft aus.' 

Dieselbe  Geschichte,  nur  weit  kürzer,  findet  sich  im  Matrya-P. 
50.  39  ff. ; :i  Deväpi's  Leiden  wird  dort  direkt  als  Leprose  be- 
zeichnet : 

deväpis  tu  hy  apadhyätafy  prajäbhir  abhavan  miniih     .  .  . 
kiläsid  räjaputras  tu  kuslhi  lani  näbhyapujayan 

Diesen  Angaben,  die  sich  im  wesentlichen  mit  dem  ersten  Teil  der 
Brh.  Dev. -Legende  decken  (über  die  Verschiedenheit  der  Vaters- 
namen s.  p.  136!'.),  widerspricht  aber,  was  uns  an  anderer  Stelle 
über  Deväpi   berichtet  wird. 

Nach  Mbhar.  I,  94.62  (=  3751  1 '  wurde  Deväpi,  Prattpa's  Sohn, 
Asket  {pravavräja)  dharmahitepsayä,  und  zwar  soll  er  nach  1,95-45 
(=3798)  schon  als  Knabe  in  den  Wald  gezogen  sein:  devapih 
khalu  bala  evärai).yar}t  vivefa.5  Entsprechend  heisst  es  Vä.  P. 
2.37.230  (cf.  Hariv,  1  S  j  j  :  i  ° 

1  hinäfigaifi  prlhivlpälatfi  näbhinandanti  devatäfy,  cf,  <li<"  Bestimmungen  Yfi 

Smi.   1,  222;    Manu  3,  242. 

IVsser  wäre  wohl:  putraiokasamanvitam  zu   lesen  ,(als  Deväpi     einen  \  itei 
voll   Kummei    über  seinen  Sohn   (sah)'. 

:'  .Muh   :i.  a.  <  >.   p.  277. 

4   Muir  a.  a.  <  1.   p.  273. 

■'■  Cf.  'li>-  Fassung  'Im    Legende  im  Vi.  1'.,  ^.  p.  133. 

"'  Mini    a.  n.  1 ).  p.  27;,. 
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apis  tu  pravavraja  vanaui  dkarmaparipsayä 
upädhyäyas  tu  devänäw  deväpir  abhavan  munili 
Dazu  stimmt  denn  auch  durchaus,  was  Mbhär.  IX,  40.  1  h\  12285fr.)1 
erzahlt  wird,  dass  nämlich  Deväpi8  in  dem  Tirtha  Prthüdaka 
an  der  Sarasvati  die  Brahmanenschaft  erlangt  habe:  brähmanymn 
labdhavän.  Zuerst  soll  hier  Ä  rs t isena  (sie!)  diese  Würde  durch 
eifrige  Askese  erreicht  haben,  dann  Sindhudvipa,3  Deväpi  und 
Visvämitra.  Auf  dieser  letzten  Stelle  beruht  wohl  die  Be- 
merkung Durgas  II,  p.  198.  lof.  (zu  N.  2. 10):  sa  (sc.  deväpih)  kila 
tiircna  tapasa  brälimaityam  äpede  viSvämitravat. 

Das  Mahäbhärata  berichtet  uns  auch,  und  zwar  sehr  ausfuhr- 
lich, von  Sämtanu  und  seiner  Regierung,  s.  I,  97.  1  ff.  (=  3865  ff-) ; 
sie  soll  äusserst  gerecht  und  sehr  segensreich  gewesen  sein,  s.  spe- 
ziell I,  100.  1  ff.  (=  3968  ff.),1  aber  mit  keinem  Worte  wird  dabei  der 
Regennot  und  ihrer  Beseitigung  gedacht.  Hierüber  erfahren  wir 
aber  Näheres  aus  dem  Visnu-   und   Bhägavata-Puräna. 

Es  heisst  nämlich  Vi.  P.  4.  20.  4—9: ä  .(Von  Rksa  stammte 
Bhimasena,  von  diesem  Dilipa,  von  Dilipa  Pratipa.)  Dieser 
hinwiederum  hatte  drei  Söhne,  Namens  Deväpi,  Sämtanu  und  Bäh- 
lika.  Deväpi  ging  schon  als  Kind6  in  den  Wald,  Sämtanu  wurde 
König.  ...  In  dem  Reiche  dieses  Sämtanu  regnete  der  Gott  zwölf 
Jahre  lang  nicht.  Da  befragte  jener  König,  da  er  den  Untergang 
seines  ganzen  Reiches  dadurch  voraussah,  die  Brahmanen:  wes- 
halb, ihr  Herren,  regnet  der  Gott  in  meinem  Reiche  nicht?  was 
ist  mein  Verschulden?  Sie  sprachen  zu  ihm  :  diese  Erde,  die  deinem 
alteren  Bruder  zukommt,  wird  jetzt  von  dir  genossen;  du  bist  ein 
Parivettr.7     So  angeredet,    befragte  er  sie    nochmals:    was  soll  ich 

1   Muir  a.  a.  O.   p.  272. 

-   Sein  Vater  wird  an   dieser  Stelle   nicht   genannt,   s.  p.  137. 
3  Sindhudvipa  Ämbarisa  gilt  bekanntlich  als  I<si   von   I>v.  X,  9. 
1   Cf.  auch  den  anuvaniiaSloka,  Mbhär.  I,  95-4°  (=3799).  s-  auch  Vi.  P.  4  20.  5, 
Bhäg.  I'.  9.  22. 13,  Vä.  P.  2.  37.  232,  Matsya-P.  50.  43: 

yaqi   vai/i  karäbhyäip  spfiali  jirpatp  sa  sukliam  ainute 

puttar  yuva  ca  bhavaii  tasmat  taiji  fät/itanuq> 

5  Muir  a.  a.  O.  p.  274  IT. 

6  s.  oben   p.  132. 

7  Wörtlich:    einer,    der  vor  seinem    älteren   Bruder  geheiratet    hat;    das  pari- 
ana    gilt    als   ein   Frevel,    der  Ilöllenstrafen   nach   sich   zieht,    s.  Manu  3.  1 7 1  f.    so- 
wie  Muir  a.a.O.   p.  275,   Note  60.  •"■ 
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thun?     Sic  sprachen  zu  ihm:  Solange  Deväpi  sich  keine  Vergehen, 

wie  Ketzerei  u.  s.  w.,  zu  schulden  kommen  lässt,  so  lange  gebührt 
ihm  auch  die  Herrschaft;  genug  also  damit,  ihm  werde  sie  ge- 
geben! Auf  diese  Worte  entsandte  jenes  (des  Sämtanu)  vortreff- 
licher Minister  Asmasärin  Asketen  nach  jenem  Wald,  die  Aus- 
sprüche, die  mit  dem  Veda  in  Widerspruch  standen,  vortrugen 
Von  diesen  wurde  auch  das  Denken  des  allzugewissenhaften  Kö- 
nigssohnes (des  Deväpi)  auf  einen  Weg  gebracht,  der  mit  den  An- 
schauungen des  Veda  im  Widerspruch  stand.  Konig  Sämtanu  nun, 
betrübt  über  den  von  den  Brahmanen  erhobenen  Vorwurf  des  pari- 
vedana,  ging  in  den  Wald,  um  seinem  älteren  Bruder  die  Herr- 
schaft zu  übergeben;  die  Brahmanen  nahm  er  mit  sich.  In  der 
Einsiedelei  jenes  angelangt,  näherten  sie  sich  bittend  dem  Prinzen 
Deväpi.  Die  Brahmanen  sprachen  zu  ihm  sachgemässe  Worte,  die 
mit  den  Aussprüchen  des  Veda  im  Einklang  standen,  des  Inhalts, 
dass  die  Königswürde  von  dem  Altesten  auszuüben  sei.'  Jener  aber 
sprach  zu  ihnen  mancherlei,  das  fehlerhaft  war  durch  Argumenta- 
tionen, die  mit  den  Aussprüchen  des  Veda  in  Widerspruch  standen. 
Infolgedessen  sprachen  die  Brahmanen  zu  Sämtanu:  komm,  oKöm-1 
wozu  noch  länger  darauf  bestehen  ?  die  Schuld,  die  das  Nichtregnen 
veranlasste,  ist  beseitigt.  Dieser  hier  hat  seine  Kaste  verloren ä 
durch  das  Aussprechen  von  Versündigungen  gegen  die  Worte  des 
von  Ewigkeit  an  verehrten  Veda.  Da  nun  also  der  Erstgeborene 
seine  Kaste  verloren  hat,  giebt  es  auch  kein  pariVedya  mehr.1 
Auf  diese  Worte  kehrte  der  König  in  seine  Stadt  zurück  und  übte 
die  königliche  Wurde  (weiten  aus.  Weil  nun  der  älteste  Bruder, 
Deväpi,  sich  durch  das  Aussprechen  von  Sätzen,  die  mit  den  Vor- 
schriften des  Veda  in  Widerspruch  standen,  versündigt  hatte,  regnete 
der  Gott  Parjanya  (wieder),  so  dass  alle  Arten  Getreide  wachsen 
konnten.' 

Dieselbe  Geschichte,    nur  weniger   ausführlich,   wird   Bhäg.  1'. 
9.  22.  1 1  —  17'1   erzählt : 

,(Rsyas  Sohn  war  Dilipa  und  dessen  Sohn  Prattpa.)     Dessen 


1  räjyam  agrajena  karlavyam,   so  richtig  Muir  a.  a.  0 

3  fulitah. 

3  iiuiTir  parivedyatp  bhavati,  s<>  der   toxi. 

'  (  I.  M im   a,  ;\   1  ).   p.  276. 
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Söhne  waren  Deväpi,  Samtanu1  und  Bählika.  Deväpi  aber  ver- 
zichtete auf  den  väterlichen  Thron  und  ging  in  den  Wald.  Sam- 
tanu,  der  früher  den  Namen  Mahäbhisa2  führte,  wurde  König. 
.Wen  immer  er  mit  seinen  Händen  berührt,  der  wird  wieder  jung, 
ob  er  gleich  alt  war,  und  erlangt  die  höchste  innere  Befriedigung 
(sänti)1,  auf  Grund  dieses  Vermögens  heisst  er  Samtanu.3  Als  (nun) 
in  seinem  Reiche  der  Gott  zwölf  Jahre  lang  nicht  regnete,  wurde 
Samtanu  von  den  Brahmanen  gesagt:  du  bist  ein  Parivettr  und 
geniessest  das,  was  dem  ältesten  (Bruder)  zukommt;'  ubergieb 
schnell  dem  Erstgeborenen  das  Reich,  damit  Bürger  und  Reich  ge- 
deihen. Auf  diese  Worte  der  Brahmanen  bot  er  dem  ältesten 
(Bruder)  die  Herrschaft  an.5  Der  (aber),  der  durch  Brahmanen. 
die  von  jenes  Minister  gesandt  waren,  vom  Veda  abtrünnig  ge- 
macht war,0  sprach  Sätze  aus,  die  mit  den  Lehren  des  Veda  im 
Widerspruch  standen.     Da  regnete  der  Gott.' 

Abgesehen  davon,  dass  hier  Deväpi  auf  hinterlistige  Weise 
zu  einer  Versündigung  gegen  den  Veda  gebracht  wird,  die  zum 
Ende  der  von  Samtanu  durch  Antritt  der  Herrschaft  verwirkten 
göttlichen  Strafe  führt,  haben  wir  hier  genau  die  Legende,  wie 
sie  uns  Yäska  mitteilt. 

Von  einem  tvagdosa,  bezw.  kustka  des  Deväpi  weiss  diese 
Erzählung  nichts  und,  wie  mir  scheint,  mit  Recht.  War  D.  wirk- 
lich mit  dieser  Krankheit  behaftet,  so  war  er  nach  indischem  Recht 
von  der  Erbfolge  ausgeschlossen  (cf.  Coleb ro  öke,  Digest  [London 
1801  ]  II,  p.429;  Jolly,  Indische  Medizin  p.g67)>  das  göttliche  Straf- 
gericht wäre  aber  alsdann  durch  nichts  motiviert.  Ganz  anders 
liegt  indessen  der  Bali,  wenn  wir  mit  Vi.  P.  4.20.4  (cf.  auch  Mbhär. 
I,  95.45  [=  3798],  s.  oben)  annehmen,   dass  Deväpi  schon  als  Knabe 

1  Hier  immer  Samtanu  mit   kurzem  a,  s.  oben  ]>.  131,   Note  6. 

2  Dass  er  ursprünglich  so  geheissen  haben  soll,  wird  auch  im  Mbhär.  be- 
richtet, s.  I,  97.  18  (=  3882);  weiteres  darüber  s.  p.  136  f. 

3  s.  oben   p.  133   Note  4. 

4  agrabhuk. 

5  jyistham  chandayäm  äsa,  vgl.  den  Halbvers  Brh.  Dev.  7.  150a:  räjyena  cchan- 
dayäm  äsuh  prajäfi  svargaip  gate  gurau. 

*  tanmantriprahitair  viprair  vedäd  viihratp&italf. 

1  Auch  die  Übernahme  der  Purohitawürde  seitens  Deväpi's  (Rv.,  Yäska  und 
Brh.  Dev.)  wäre  rechtlich  ausgeschlossen,  cf.  Colebrooke  a.  a.  O. ;  der  kusthut  ist 
.disqualified  for  all  solemn  rites'. 


(und  doch  wohl  als  gesunder  Knabe)  in  den  Wald  gezogen  ist,  um 
Askese  zu  üben;  dann  bedeutete  es  allerdings  eine  Rechtsver- 
letzung, wenn  der  jüngere  Bruder  Samtanu  mit  Übergehung  des 
älteren  Deväpi  die  Herrschaft  antrat,  und  die  göttliche  Strafe  war 
durchaus  am   Platze. 

Wie  erklärt  sich  nun  aber  die  Entstehung  der  Legende  von 
der  Leprose  Deväpi's,  die  uns  klar  und  deutlich  im  Mbhär.,  Matsya-P. 
und   Brh.  Dev.   berichtet  wird? 

Ich  bin  der  Ansicht,  dass  hier  zwei  ursprünglich  nicht  zu- 
sammengehörige Geschichten  miteinander  verquickt  sind.  Einmal 
die  Erzählung  von  Deväpi,  dem  Sohn  des  Pratipä,  dem 
Grossonkel  Dhrtarästra's  und  Pändu's  (s.  oben  p.  [3]  sowie 
Hariv.  1 823  ff,  Yä.  P.  2.  37.  23 1  ff.  u.  s.  w.  ),  zum  andern  die  Geschichte 
von  Deväpi,  dem  Sohn  des  Rstisena  is.  Deväpi  Ärstisena 
Rv.  X.  98.  5,  6,  S  sowie  Anukr.,  Yäska,  Brh.  Dev.  s.  oben  p.  129  f.). 
Vnii  ersterem,  der  Zeit  nach  naturlich  jüngerem,  nehme  ich  an, 
dass  die  Sage  des  Mbhär.  V,  149. 1  5  ff.  (s.  p.  131  i  zu  Recht  besteht, 
d.  h.  dass  er  als  Aussätziger  auf  die  Krone  in  Pratipa's  Reich  ver- 
zichten musste,  wodurch  sein  jüngerer  Bruder  auf  den  Thron  kam. 
Dieser  jüngere  Bruder,  der  ursprünglich  Mahäbhisa  hiess 
is  obenp.  135),  führte  ein  sehr  segensreiches  Regiment  (s.  Mbhär.  1. 
97.  I  ff.,  oben  p.  1  33  l,  und  seine  Unterthaneii  legten  ihm  deswegen  den 
Namen  Samtanu  zu  (s.  oben  p.  133  Note  4,  1351,  höchst  wahrschein- 
lich doch  in  Erinnerung  an  jene  alte  Legende  von  Samtanu,  eben- 
falls einem  Prinzen  aus  dem  Kurugeschlecht  (s.  oben,  Yäska  u.s.w.), 
der  auch  mit  Übergehung  eines  alleren  Bruders,  der  ebenfalls  De- 
väpi  hiess,   die   1  Ierrschaft   angetreten   hatte. 

Der  zweite,  der  Zeit  nach  ältere,  Deväpi  ist  unser  vedischer 
Deväpi.  Von  ihm,  dem  Sohn  des  Rstisena  i--.  oben),  weiss  die 
Legende  zu  berichten,  dass  er  schon  als  Knabe  in  den  Wald 
in  in  sei,  um  Askese  zu  üben,  dass  infolgedessen  sein  jün- 
gerer Bruder  Samtanu  (s.  Kv.  X.  98.  3,  7,  Yäska  u.s.w.)  die  Herr- 
schaft angetreten  habe  und  sich  damit  einer  Rechtsverletzung 
schuldig  gemacht  hat,  tue  das  Ausbleiben  des  Regens  zur  Folge 
halte. 

Nur  die  Sage  von  Pratipa's  Sohn  Deväpi  wird  im  Mbhär.  und 
iWn  entsprechenden  Puräna-Stellen  (s.  oben)  behandelt,  denn  die 
Angabe  von  dem  tvagdofa,    bezw,  kiistlia  Deväpi's   erklart    durch- 
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aus  den  Bericht  von   der  segensreichen   Regierung  des  Mahäbhisa, 

alias  Samtanu;  gleichwohl  finden  sich  auch  im  Mbhär.  noch  Spuren 
des  älteren  Deväpi.  Dahin  rechne  ich  zunächst  die  Mitteilung, 
dass  L).  schon  als  Knabe  in  den  Wald  gezogen  sei  (I,  95.45  [=  3798]), 
um  Askese  zu  üben  (s.  I,  94.62  [=375!  I-  Vä.  P.  2.37.230,  s.  oben); 
dann  vor  allen  Dingen,  dass  von  ihm  berichtet  wird,  dass  er  durch 
strenge  Askese  die  Brahmanenschaft  erlangt  habe  (s.  Mbhär.  IX, 
40.  1  ff.  |=  2285  ff.],  Durga  II,  p.  198.  10  f.,  s.  oben  p.  133).  Es  ist 
bemerkenswert,  dass  gerade  an  dieser  Mbhär.-Stelle  der  nach  dem 
Rv.  mit  Deväpi  identische  Arstisena  neben  Deväpi,  aber  ausdruck- 
lich als  von  D.  verschieden,'  aufgeführt  wird.  Daraus  ist  aller- 
dings mit  Ludwig2  zu  schliessen,  dass  ,die  epischen  Darsteller 
diese  Namen  in  ihrer  Quelle  beisammenfanden,  die  vedischen  An- 
gaben aber  verkehrt  haben'.  Gerade  diese  Stelle  beweist  aber 
auch,  dass  die  Geschichte  von  I  »eväpi  Arstisena  für  den  epischen 
Darsteller  schon  nicht  mehr  klar  gewesen  ist.:i  Schon  der  epische 
Dichter  vermochte  die  beiden  Deväpis  nicht  mehr  auseinanderzu- 
halten. 

Dadurch,  dass  man  dem  Mahäbhisa  später  noch  den  Namen 
Samtanu  beilegte,  die  Namensgleichheit  also  noch  zu  der  gleichen 
Sachlage  von  dem  Verzicht  des  älteren  Bruders  zu  Gunsten  des 
jüngeren  auf  den  Thron  hinzukam,  wurde  die  ursprüngliche  Ge- 
schichte noch  mehr  verdunkelt.  So  kommt  es,  dass  wir  im  Visnu- 
und  Bhäg.-P.  die  Sage  von  dem  göttlichen  Strafgericht  über  Sarn- 
tanu, Bruder  des  Deväpi  Arstisena,  einfach  dem  Mahäbhisa-Sarntanu, 
Bruder  des  Deväpi,  Sohn  des  Pratipa,  zugeschrieben  finden.  So 
kommt  es  endlich,  dass  in  der  Brh.  Dev.  beide  Legenden  direkt 
ineinandergearbeitet  werden.1 

Alle  Schwierigkeiten  bezüglich  der  Namen,  der  Chrono- 
logie etc.s  sind  auf  diese  Weise  durchaus  ungezwungen  beseitigt. 


1  s.  Muir  a.  a.  O.  p.  272. 

s   III,  p.  193. 

;  Man  beachte  auch  die  Reihenfolge  der  Namen  :  erst  Arstisena,  zum  Schlüsse  (!) 
Visvämitra. 

1  Denn  der  erste  Teil  der  Erzählung  in  der  Brh.  Dev.  dürfte  wiederum  nur 
auf  Entlehnung  aus  dem   Mbhär.   beruhen,   s.  oben   p.  126   unter  Agastya. 

5  s.  Weber,  Ind.  Sind.  I,  p.  203,  Note  I ;  Muir  a.  a.  O.  p.  272  f.  ;  Ludwig  a.  a.  O. 
p.  1 92  ff. 
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Zu  erledigen  bleibt  aber  noch  ein  anderer  Punkt,  das  ist  di< 
Verschiedenheit  in  der  Behandlung  der  Lösung  des  Konflikts,  d.  h. 
der  Abwendung  des  göttlichen  Strafgerichts  von  Samtanu  im  Visnu- 
und  Bhag.-P.  einerseits  und  bei  Yäska,  Brh.  Dev.  etc.,  also  den  vedi- 
schen  Exegeten,  andererseits.  Dass  die  Auffassung  der  letzteren 
die  alleinrichtige  ist,  darüber  lässt  das  Rv.-Lied  X,  98  keinen 
Zweifel.  Das  Lied  passt  nämlich  in  seinem  ersten  Teil  vorzüglich 
in  die  Rahmenerzählung,  die  uns  Yäska  und  Brh.  Dev.  dazu  geben; 
eine  Analyse  und  Übersetzung  mag  darüber  ausweisen. 

Das  Sükta  ist  im  Anfang  dialogisch  gehalten.  Da  in  der 
ersten  Strophe  Brhaspati  angeredet  und  in  der  zweiten  dem  Deväpi 
erwidert  wird,  dürfte  Dev.  Sprecher  der  ersten,  Brhasp.  Sprecher 
der  zweiten  sein. 

1.  (Deväpi:)  0  Brhaspati,  geh  für  mich  die  Gottheit 
an  oder,  wenn  du  M i t r a  bist  oderVaruna  oder  Pü s an 
oder  Marutvat1  mit  den  Ä d  i  t y  a s ,  den  Y a  s u s  , '-'  veran- 
lasse du  den  Parjanya,   dass  er  für  Samtanu  regne. 

Den  Dat.  commodi  me  glossiert  Säy.,  der  das  Lied  selbst- 
verständlich im  Anschluss  an  Yäska's  Itihäsa  erklärt,3  dem  Sinne 
nach  ganz  richtig  mit  mama  vrstyartham.  Wer  mit  der  devata, 
die  Brhaspati  angehen  soll,  gemeint  ist,  lehrt  Päda  d,  nämlich 
Parjanya. 

Nach  der  Rahmenerzählung,  die  uns  die  Brh.  Dev.  is.  oben 
p.  131)  für  diese  Strophe  giebt,  hat  Deväpi  für  Brhasp.  ein  Opfer 
veranstaltet,  das  erklärt  uns  vorzüglich  die  Situation  in  Str.  2:  das 
von  Dev.  entzündete  Opferfeuer  hat  als  Böte  Brhasp.  von  Dev. 's 
Wunsch  benachrichtigt,  Brhasp.  sagt  Dev.  seine  Hilfe  zu  und  giebt 
ihm   das   erforderliche   Rüstzeug. 

2.  (Brhaspati:)  Der  göttliche  Bote,4  der  schnelle,  der 
kluge,  ist  von  dir,  o  Deväpi,  zu  mir  gekommen:  wende 
dich  nur  an  mich,  ich  lege  dir  die  glanzende  Rede  in 
den   Mund. 

Päda  c  praticinäh  präti  mäm  ä  vavytsva  greift  direkt  auf 
ib — c    zurück:    du    brauchst    keine    andern    Götter    anzurufen,    ich 


1  i.  e.   Indra. 

2  d.h.  alsu  du,  Brhaspati,  oder  irgend  ein  änderet   Gott. 

lsy&kliyänatp  niruktakärah  pradariayati,   Einl.   m  X.  öS. 
1  1  iffen  1    Kai  m  idh&raj  a,  s.  p.  y2,  Noti   6 
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werde  dir  schon  hellen.  Dass  hier  dem  Dev.  die  dyumati  vac 
,die  glänzende  Rede',  das  Mittel,  die  Götter  zu  preisen,1  zuge- 
sichert wird,  spricht,  nebenbei  bemerkt,  mit  für  die  Richtigkeit 
des  Itihäsa,  der  ihn.  den  Königssohn,  den  Ksatriya,  zum  deva- 
guru  und  brahmana,  d.h.  wohl  zum  Rsi,  werden   lasst. 

Die  folgende  Str.  3  nimmt  den  letzten  Päda  von  2  auf;  sie 
ist  an  Brhaspati  gerichtet,  enthält  also  zweifellos  Deväpi's  Antwort 
auf  die  vorige  Strophe. 

3.  (Deväpi:)  (Ja,)  leg  uns  die  glänzende  Rede  in  den 
Mund,  o  Brhaspati,  die  starke,2  die  flotte,:i  dass  wir 
beide'  mit  ihr  für  Sarntanu  Regen  erwirken:  des  Him- 
mels süsser  Tropfen  wohnt  (ihr)5  inne. 

Dev.  hat  also  gut  verstanden,  was  Brhaspati  mit  Verleihung 
der  dyumati  vac  bezweckt  hat:  er  kann  die  Götter  damit  erfolg- 
reich um  Regen  bitten,  in  der  Vac  steckt  also  gewissermassen  das 
himmlische  Nass. 

Die  folgende  Strophe 

ä  no  drapsii  mädhumanto  visantv 
indra  dehy  ädhiratham  sahdsram 
ni  sida  hoträm  rtutha  yajasva 
devän  devape  havisa  saparya 

macht  Schwierigkeit  bezüglich  des  Sprechers.  Der  erste  Pada 
knüpft  wieder  kettenartig  an  den  letzten  der  vorhergehenden 
Strophe  an,  angeredet  wird  in  b  Indra,  in  d  Deväpi.  Ludwigs 
Annahme,6  dass  Sarntanu  als  Sprecher  anzusetzen  sei,  hat  auf  den 
ersten  Blick  viel  Bestechendes,  gleichwohl  glaube  ich  nicht,  dass 
er  im  Rechte  ist.  Das  ädhiratham  sahdsram  in  b  scheint  mir 
einen  anderen  Weg  zuweisen.  Dieselben  Worte7  kommen  nämlich 
in  Str.  9  und  10  nochmals  vor;  dort  bittet,  wie  wir  sehen  werden, 
ein  anderer,   späterer  Dichter  im  Anschluss  an  unsere  Legende  um 


1  stutirüpä,  Säy. 

*  Wörtlich   ,die  nichtkranke'   [väco  'inivä  näma  gadgodädidofak   Säy.). 

5  ifiram  =  gamanaiiläm,   Säy. 

4  Nämlich  Brhaspati  und   I'eväpi,   tvatfl  e&haip  ca,   Säy. 

6  äviSali  väcam  iti  samavvuyah,  Säy. 

•  II,  p.  665. 

■    Dort  allerdings  im   Plural,    s.  daselbst. 
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Regen.  Say.  hat  diese  Thatsache  /.war  nicht  erkannt,1  gleichwohl 
ist  die  Deutung,  die  er  in  Str.  9  diesen  Worten  giebt,  für  uns  von 
hohem  Interesse;  er  erklart  nämlich:  sahasrasamkhyäni  goyüthäni 
rathädhikani  iatfitanuna  dakfiuätvena  satfikal pitani  bha- 
vantu.  Das  giebt,  w  ie  mir  scheint,  die  Lösung  für  Str. 4,  d.  h,  wir  haben 
daselbst  in  indra  nicht  den  Gott  Indra,  sondern  i\cn  Titel  ,Fürst' 
zu  sehen,  mit  dem  Samtanu5  angeredet  wird.  Sprecher  muss  dann 
natürlich  wieder  Brhaspati  sein,   und  es  wäre  zu  übersetzen: 

4.  (Brhaspati:)  (Ja,)  es  sollen  unsere  süssen  Tropfen 
(in  sie)  eindringen;3  gieb  (also),  0  Fürst,  tausend  samt 
dem  Wagen; 4  (du  aber,)  oDeväpi,  nimm  Platz  als  Hotr, 
wie  es  Brauch  ist,  opfere  den  Göttern  und  warte  ihnen 
mit  Spende  auf. 

Mit  dieser  Strophe  schliesst  der  Dialog  auf  seinem  Höhe- 
punkt ab.  Brhaspati  (die  personifizierte  göttliche  Stimme  1  zeigt 
das  geeignete  Mittel  zur  Gewinnung  des  Regens:  Samtanu  soll 
alles  Erforderliche  für  ein  grosses  Opfer  (tausend  Kühe!)  herbei- 
schaffen, und  Deväpi,  der  nunmehr  durch  Verleihung  der  Redegabc 
für  das  Priesteramt  befähigt  ist,  soll  dasselbe   vollziehen. 

Dieser  Aufforderung   wird    selbstverständlich    Pol  eben, 

und  der  Erfolg  ist  auch  nicht  ausgeblieben,  wie  uns  die  folgenden 
Strophen   belehren,    die   als   Itihäsaverse   zu   betrachten   smd. 

5 .  D e r  S  o  h  n  d  e  s  K  s  t  i  s  e  na,  der  K  s  i ,  der  als  Hot  r 
Platz  genommen  hatte,  Deväpi,  der  das  Wohlwollen 
der  Götter  erfahren  hatte,  der  hat  .ms  dem  oberen 
(himmlischen5)  zu  dem  unteren  (irdischen)  Ozean  hin 
d  i  e  li  i  m  m  1  i  s  c lien   Reg  e n  w a  s s  e  r  losgelasse  n. 

6.  In  die  s  e  m  o  b  e  r  e  n  Ozean  st  a  n  d  e  n  d  i  e  W  a  sscr,  v  « >  n 
den  Göttern  zurückgehalten;  die  liefen  (herab),  von 
dem  Sn  hu  des  Rstisena  losgelassen,  von  Deväpi  ent- 
sandt,  auf  die  ausgedörrten  Gefilde.8 

1  Weil  er  der  Anukr.   folgt. 

-  Kr  ist  j;i  nach  dem  [tihasa  als  anwesend  zu  denken. 

8  nah  isi  hier  niehi  Akku-,  sondern  Genitiv,  'lern  diväli  in  3  entsprechend; 
al     M.l"..   ist   wieder  wir  in  3  väcam  zu  1 

'  Cf.  Geldner,  Ved,  Stud.  II.  p.  7. 

*  antarikf&khyät,  Säy. 

0  mfkfuiifii,   an,  Xey.,  parimn  i/ifit,   Säy. 
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; .  Als  D  e  v  ap  i ,  für  S  am  t  anu  alsPurohita  zumHotr 
gewählt,  mitleidig  flehte,  da  gab  ihm  erfreut  Brhas- 
pati  die  das  Ohr  der  Götter  findende,  regen  gewin- 
nende Rede. 

Damit  ist  der  erste  Teil  des  Liedes  zu  Ende;  Grassmann 
11,  p.  381  hat  bereits  den  Weg  gewiesen,  wie  das  Folgende  zu 
deuten  ist.  Wir  haben  hier  nämlich  wieder  einen  Fall,  wie  ihn 
Geldner  (Ved.  Stud.  III,  p.  171)  für  Rv.  I,  105  nachgewiesen  hat: 
ein  jüngerer  Dichter  —  also  wohl  der  in  Str.  1 1  genannte  Auläna1  — 
hat  den  Itihäsa  von  Deväpi's  Regengewinnung  zur  Einlage  seines 
Rcgenliedes  gemacht.2  —  Die  folgenden  Strophen  knüpfen  noch 
direkt  an  Samtanu's  Opfer  an,  angerufen  wird  aber  nunmehr  Agni, 
der  Gott,   den  auch  Devapi  bei  jenem  Opfer  entflammt  hat.3 

8.  Du,  o  Agni,  den  in  t i ef e r  B ekümme r n is 4  D  e  v äp i, 
de  r  Sohn  desRstisena,  einMensch  (wieic  h)  angezündet 
hat,  lass  uns  mit  Zustimmung  aller  Götter  Parjanya 
mit  Regen  kommen.3 

9.  Zu  dir  kamen  die  Rsis  der  Vorzeit  mit  (ihren) 
Liedern,  zu  dir  alle  bei  den  Opfern,  du  Vielgerufener; 
bei  mir  (sind  auch)  tausende  mit  dem  Wagen,  komm 
(also),  du  mit  roten  Rossen  Fahrender,  (auch)  zu  unserem 
Opfer. 

Der  Sinn  dieser  Strophe  und  der  folgenden  ist  offenbar  der: 
auch  wir  haben  ein  grosses  ( )pfer  zugerüstet,  wie  damals  Samtanu, 
ja  sogar  ein  noch  weit  grösseres,  du  musst  also  erst  recht  dazu 
kommen. 

10.  Hier  sind  dir  (sogar)  neunundneunzig  Tausend 
mit  dem  Wagen  dargebracht,  o  Agni;  durch  diese  wachse 
invielen  Leibern  hervor,  schenke  uns  au  funser  Bitten 
den  himmlischen  Regen. 


1  kurukulajälah  Sätytanavafr,  Säy. 

'-'  Als  ein  Mittel,  Regen  zu  gewinnen,  gilt  das  Lied  auch  im  Sniärta-Rilual, 
s.  Rgvidh,  IV,  1.  5. 

8  Cf.  auch  TS.  2.  4.  10.  2  agnir  vä  i/o  vrslnn  ud  irayati,   Ludwig  V,  p.  550. 

4  iuiucän&li  dürfte  dem  kfpäyan  in  7  entsprechen,  Dev.  ist  von  Samtanus 
Unglück  erschüttert;  cf.  auch  Durga  II,  p.  202.  4  (zu  X.  2.  12),  der  zu  kfpayan 
(=  k\  ',  Väsl<a)    ra/na//   ergänzt. 
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11.  Hier  sind  neunzig  Tausend,  o  Agni;  g  i  e  b  sie 
dem  Stier,  dem  [ n d r a ,  als  Anteil;  du,  der  du  d  i e  v o n 
den  Göttern  je  nach  der  (sc.  ihrer)  Zeit  betretenen  Pfade 
kennst,'  bring  auch  den  Aulana  in  den  Himmel  unter 
die  Götter.'-' 

12.  u  Agni,  dränge  auseinander  die  Feinde,  zer- 
störe ihre  Festungen,  verscheuche  Krankheit  und  Rak- 
s a s ;  aus  diesem  Ozean,  v o m  hohen  H i  m  m  e  1  her,  er- 
giesse  uns  hierher  die  Fülle  derWasser. 

Man  sieht,  das  Lied  fügt  sich  wohl  in  den  Itihäsa,  der  uns 
von  den  vedischen  Exegeten  dazu  überliefert  wird  Deutlich  finden 
sich  aber  darin,  und  zwar  gegen  den  Itihäsa,  Anspielungen,  dass 
Deväpi  sich  als  Ksatriya  nicht  als  den  wirklichen  Purohita  erachtet 
hat,  vielmehr  wird  er  erst  durch  den  von  ihm  angerufenen  gött- 
lichen Purohita  Brhaspati   zur  Übernahme  dieses  Amtes  veranlasst. 

Das  war  natürlich  den  späteren  Purohitas  sehr  unbequem, 
und  sie  haben  darum  die  alte  Legende  in  gehässiger  Weise  um- 
gedeutet durch  die  Unterstellung,  dass  Deväpi  dem  Veda  wider- 
sprechenden Irrlehren  verfallen  sei  und  damit  das  göttliche  Wohl- 
wollenverwirkt habe,  wodurch  dann  das  göttliche  Strafgericht  seinen 
Abschluss  fand. 

Während,  nach  dem  Itihäsa  betrachtet,  die  Tendenz  des  Liedes 
war,  zu  zeigen,  dass  die  Übernahme  der  Königswürde  seitens  des 
jüngeren  Bruders,  solange  der  ältere  noch  lebt,  eine  Rechtsver- 
letzung bedeutet,  die  der  Gott  durch  Dürre  bestraft,3  legten  übri- 
gens, das  sei  der  Vollständigkeit  halber  hier  noch  angeführt,  die 
Nairuktas  dem  Liede  eine  ganz  andere  Deutung  unter.  Sie 
sahen  in  Kstisena  (wörtlich:  ,der  ein  Heer  von  Speeren  hat')  eine 
Bezeichnung  Väyus,  in  dessen  Sohn  Deväpi  (wörtlich:  ,Götterfreund') 
entsprechend  den  irdischen  Agni,  in  Samtanu  (wörtlich:  ,dem  Körper 
heilsam')  eine  Allgemeinbezeichnung  für  Yajamäna,  in  Brhaspati 
wiederum  Väyu  '  und  in  der  Väc  den  Donner,  s.  Durga  II.  p.  203.7fr. 

1  .1   li   wohl :  sie  alle  ■»  finden  wei    t. 

2  d.h.  verleihe  ihm   Erfolg,  cf.  Ludwig  V,  i>.  551. 

I  >urga  II,  ]>.  203.  5  ff.  (zu  N.  2.  12) :  mantroniü  dharmo  yam  aha 

jytftlie  tiffhati   'tat  räptir  dharmätikramah      dharmätikramt  ,a 

ifl  varfatiti. 
1  bfhaspalir  .  iti  »uidliyamah,    Durga   a.a.O.   Z.  9, 
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■  38. 
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Särisrkva  44  f.  48  f. 
Särngas,  Särngakas  44  II. 
Särngi  44  f. 
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Sasvati  40  f. 
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Sftrya  48. 
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Syäva  50.  59. 
SyäväSva   50  IT.  100. 
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I  panisad  126. 
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-  und   Indra  101. 
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Verführung  123. 
Verteilung     einer    Strophe 

unter  mehrere  Personen 

73-  82  T. 
Vidadasva  50. 
Vidatha  99. 
Vinatä  103. 
viniyoga  2  ff. 
Visnu   85. 
Vispalä  127  IT. 
Visvämilra    98.     103.    123. 

"33- 
Viävasrjah  1  5. 
Vivasvat  80. 
Visa  Jana  64fr. 
Vrtra  [3.  S4  f.  im.  1 19 
vvakhyäna   20.  34. 
Vyamsa  85. 

W'aldfeuer  47. 
Wasser  84. 
Wettlauf  103  f. 
Wettrennen  12S. 
Wortspiel   42.  Il6. 

Vajnasästra   7. 
yäjnikäh   7  f.  10  f.  20. 
Yaksu   93. 
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Nachträge  und  Verbesserungen. 

p.  9  Note  2.  Das  Citat  bhunjate  te  li'  agliam  (so  zu  lesen)  stammt  aus  Bhagavad- 
gitä  III,  13. 

p.  37  ff.  Bezüglich  der  Niti  manjari  ist  auf  zwei  Artikel  von  A.  B.  Keith  zu  ver- 
weisen, die  mir  leider  zu  spät  zu  Gesicht  kamen,  nämlich  ,The  Niti-Manjari 
of  Dyä  üviveda'  (JRAS.  1900,  p.  127 — 136)  und  ,A  Nttimanjari  Quotation 
Identified'  (a.  a.  O.  p.  796  —  79S).  Meine  Ausführungen  sind  dadurch  teilweise 
überflüssig  geworden,  doch  dürften  sie  in  gewissen  Punkten  eine  willkommene 
Ergänzung  zu   Keith   bilden. 

p.  54  Note  5   lies  padyarghya  statt  padyärghya. 


Verlag  von  W.  Kolilhainiiicr  in  Stuttgart. 

Die  erstmals  von  dem  Dänen  Westergaard  in  den  Jahren  1852 — 54  be- 
sorgte Ausgabe  des  Avesta,  der  heiligen  Bücher  der  Parsen,  welche  schon  längst 
im  Buchhandel  vergriffen  ist,  kann  bei  dem  verhältnismässig  kleinen  Material,  das 
ihre  Grundlage  bildet,  den  Ansprüchen  der  heutigen  Wissenschaft  kaum  mehr 
genügen.  Das  Bedürfnis  nach  einer  allen  Anforderungen  entsprechenden  Xeuheraus- 
gabe  dieses  für  die  Religionswissenschaft  ebenso  wie  für  die  Sprachwissenschaft 
hochbedeutsamen  Werkes,  eines  der  ältesten  und  wichtigsten  Denkmale  der  Mensch- 
heit, hatte  sich  schon  seit  längeren  Jahren  fühlbar  gemacht,  und  um  demselben 
entgegenzukommen,  wurde  im  Auftrage  der  K.  K.  Akademie  der  Wissen- 
schaften in  Wien  von  Prof.  Dr.  K.  F.  Geldner  in  Berlin  das  Avesta  in 
einer  mustergültig  zu  nennenden  Weise  veröffentlicht.  Neben  der  deutschen  Ausgabe 
hat  die  Verlagshandlung  zugleich  mit  Unterstützung  der  englisch-indischen  Regierung 
eine  englische  Ausgabe  veranstaltet,  die  namentlich  bei  den  Parsen  selbst 
viel  Beifall   gefunden   hat. 

Es  erschien  die  deutsche  Ausgabe  unter  dem  Titel : 

AVESTA 

DIE    HEILIGEN    BÜCHER    DER    PARSEN. 

Im   Auftrag  der   Kaiserl.   Akademie  der  Wissenschaften    in  Wien    herausgegeben  von 

K.   F.   Geldner. 

3  Bände    grösstes  Quartformat.     Preis  72   Mark. 
Band       I :    Yasna.    DV    u.    239    S.    mit    2    Tafeln    Abbildungen. 
II:    Vispered  und  Khorde  Avesta.     277  S. 
III:    Vendidad.      141   S. 


Die    englische    Ausgabe : 

AVESTA 

THE  SACRED  BOOKS  OF  THE  PARSIS. 

Edited  by  K.  F.  Geldner. 

Published  under  the   I'atronage  of  the  Secretary  of  State  for  India  in  Council. 


3   Bände,  wie  oben,  Preis   111    Mark. 

Beide    Ausgaben     des     „Avesta"     stellen     sich     nach    Inhalt     und    typo- 
graphischer Ausstattung  als  Prachrwerk  in   des   Wortes  wahrster  Bedeutung  dar. 


Im  Verlag  von  \\.  Kohlhamuii-r  in  Stuttgart  erschien  ferner: 

Pischel  und  Geldner,  Vedische  Studien.    I.Band.    1889    XXXVI  u.  328  S.  8".    Preis 
brosch.   12  Mark.    II.  Band,   1.  Heft.  1892.    IV  u.  192  S.    Preis  brosch.  6  Mark. 

II.  Band,   2.  Heft.       1897.     X  u.   S.    193-334-      Preis  broscli.  4  Mark   50  Pf. 

III.  Band.      1901.     VI   u.    21;   S.      Preis  brosch.   7  Mark. 

Festgruss  an  Otto  von  Böhtlingk  /um  Uoktorjubiläum  von  seinen  Freunden.    188S. 
121    S.  gr.  8°.     Preis  geh.   2   Mark. 


Festgruss    an    Rudolf   von    Roth    zum    Doktorjubiläum    am    24.   August    1893    von 
seinen  Freunden  und  Schülern.     Preis  brosch.    12   Mark. 

A  Hymn  of  Zoroaster,  Yasna  31,  translated  with  Comments  by  A.  V.  Williams 
Jackson,  Professor  of  Columbia  College,  New  York.    1888.   VIII  u.  62  S 
Preis  geh.    I    Mark   50   Pf. 

Avesta  Reader.     First  series.     Easier  Texts,    Notes  and  Vocabulary,    by    the    samt. 
1893.     VII   u.    112  S.  8".     Preis  brosch.  4   Mark. 


The   Avestan   Alphabet   and    its   Transcription.     With  Appendices,  by  the   same. 
1891.     36  S.  8°.     Preis  80  Pf. 


An  Avesta  Grammar.  In  Coniparison  with  Sanskrit,  by  the  same.  Part.  I.  Phono- 
logy,  Reflection,  Word-Formation.  With  an  Introduction  on  the  Avesta. 
1892.     XVIII  u.   273   S.  8°.     Preis  brosch.   3   Mark.     (Zur  Zeit  vergriffen.) 


Drei  Yasht   aus    dem  Zendavesta,   übersetzt  und  erklärt  von  Karl  K.  Geldner. 
1884.     XI   u.    143  S.  8°.     Preis  brosch.   5   Mark. 


Hundert  Lieder  des  Atharva-Veda,  übersetzt  und  mit  textkritischen  und  sachlichen 
Erläuterungen  versehen  von  Jul.  Grill,  Dr.  phil.  et  theol..  Professor  an  der 
Universität  Tübingen.  Zweite  völlig  neubearbeitete  Auflage.  1889.  XV  u. 
206  S.   8".      Preis  brosch.   5    Mark. 

Schmidt,  Richard,  Der  Textus  Ornatior  der  Cukasaptati.  Ein  Beitrag  zur  Märchen- 
kunde.     1896.     VIII   u.   72  S.     Preis  4  M. 


Schmidt,  Richard,  Die  Sukasaptati    (Textus    Ornatior).     Aus  dem  Sanskrit    über- 
setzt.     1899.     IV  u.   149  S.   gr.  8".     Preis  t>   Mark. 


Seybold,  Dr.  Chr.   Fr.,    Arte   de    la  lengua  Guarani.     1892.     XIV  u    330  S.  8°. 
Preis  brosch.    10  Mark. 
—     Vocabulario  de  la  Lengua  Guarani.    1803.    XI   u.  515  S,  8°,    Preis  bn 
15   M 


University  of  Toronto 
Library 


DO  NOT 

REMOVE 

THE 

CARD 

FROM 

THIS 

POCKET 


Acrae  Library  Card  Pocket 
LOWE-MARTIN  CO.  LIMITED 


